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अन्थकार 


वक्तव्य 


'सर्वेह्य लोचने शास्त्र यस्थ गास्त्यन्ध एवं सा । 


मनीषियों का फथन है कि हिये की आँखों के लिए दर्शनशाख्र श्रमताजन का 
काम करता है। वे यहाँ तक कह गये हैं कि संयत्त चित से दर्शनशासत्र छा श्रध्ययम- 
मनन ' करते रहने से श्रात्मरशन होता है और शात्मदर्शन होने पर झ्खिल 
मद एड-रहस्य प्रत्यक्ष हो जाता है। जिस दर्शशाखत्र की ऐसी श्रमोघ शक्ति 
बवलाई गई है, बह सारा-का-सारा संस्कृत-भाषा में है। संस्कृत में पारक्षत हुए विमा 
दशनशाश्र का अ्रनुशीलन और रहस्योद्घाटन उम्मव नहीं है । 

दुर्माग्यवश, श्राज बहुत द्वी कम लोगों को, संस्कृत का पर्यात ज्ञान है । दर्शन का 
गृह भर्म समझने और असंस्कृतज्ञ को सुबोच्र रीति से सममाने बी यथेष्ट क्षमता 
रजनेवाले संस्क्ृतश तो हिन्दी-संसार में सम्भवतः कनिष्ठिकाधिट्ित ही होंगे) 
श्रत३, दर्शनशात््र के निष्णात विद्वानों का यह कर्तव्य है कि वे स्वदेश में सबसे अधिक 
प्रचल्लित और उसर्वंतोडधिर्क लोकप्रिय भाषा हिन्दी में दशनशासञ्र के तथ्यों को प्रकाशित 
करने के लिए. उसका दृदय-पटल खोलकर रख दें, जिससे'इसः 'देश की जनता मे जो 
स्वमावतः दाशनिक रुचि है, उसका परिष्कारे श्रौर परितीप ह।. £* 

* इस पुस्तक के पड़वृशनाखाय लेसफ ने अपने उसी कर्तंव्य'का पालन किया है 

अब उनकी सफलता-अ्रसफलता का विचार दशनशाख्त्रियों को करना दै । ४ 

एम स्वयं दर्शनशास्र का ककइरा भी नहीं जानते, इसलिए पुस्तक के 
गुण-दोष के सम्बन्ध में , कुछ, भी लिखने, के, अधिकारी नहीं हैं। जो पाठक 
इशनामुरागी श्रथवा जो दर्शतशाल्ली . हैं, वे ही इसकी विशेषताओं और, ,शुटियों को 
परख सकते हू 

थों तो, शास्र किसी के भ्रधिकार में नहों होता । उसे मुद्डी में कर लेना सहन काम 
नहीं है | गोस्वामी ठुलसीदास़ ने मगवान रामचन्द्र के श्रीमुख से कहवाया है-+ 


वाश्च सुचिन्तित पुनि-पुनि देसिश्र, 
भूप « झुसेवित - बस. ,नहिं ,,ज्ेख्िय्:८ 


झुबतोी सास्र उपति बस, लाए, मस्ण॒य॒काएड ने 
अतएव, लेखक ने जो कुछ लिखने का प्रयास किया है, बह कह्दाँ तक 
शाखपतज्गञत और सुधीन्‍्सम्मत है, इसका विचार अधिकारी सजन ही कर सकेगे। 
स्वथे लेखक ने मी श्रपने प्रक्रथन में 8दृदय सजनों से पुस्तकगत दोषों के सम्बन्ध में 
स्पष्ट निवेदन किया है | जे क- 


( ख) 


हिन्दों में दार्शनिक साहित्य का अभाव नहीं है। कई अधिकारी दाशंमिकों ने 
अच्छी पुस्तकें लिखी हैं। दाशंनिक विचारों के प्रचारक और योपक कुछ पत्र भी 
निकलते हैं। संस्कृतज्ञ विद्वानों ने मी हिन्दी में दार्शनक विपयों को सरलता से 
सममाने का स्तुत्य प्रयक्ञ किया है। इम नहीं कद सकते कि अब तक के प्रकाशित 
एतद्दिषयक अन्धों में इस पुस्तक का कैसा स्थान होगा । किन्ठ॒, पुस्तक पढ़ घुकने पर 
ऐसी धारणा का उत्पन्न होना विस्मयजनक नहीं कि अनेक सुन्दर पुस्तकों के रहते हुए 
भी इसने हिन्दी के एक श्रभाव की पूर्ति की है । 


लेखक भद्दोदय अ्रपनी इसी पुस्तक द्वारा हिन्दी-संसार में सर्वप्रथम पदार्पण 
कर रहे हैँ। श्रतत:, हिन्दी-पाठकों की जानकारी के लिए उनका संक्षिप्त परिचय यहाँ 
दे देना आवश्यक प्रतीत होता है | 

परिडतजी का शुभजन्म बिहार-राज्य के शाहाबाद जिले में, विक्रमाब्द १६४२ में, 
हुआ था | इस समय आपकी श्रवस्पा ७३ बर्ष की है। बाल्यावस्था में आपने श्रपने 
पूज्य पिता पं० रामजीवम पाठक श्रौर सेमरिया-ग्राम-निवासी पं० इरगोविन्द पाण्डेय से 
संस्कृत की आरम्मिक शिक्षा पाई थी। 


युवावस्था में अपने पिताभी के शुरू ब्रिन्गाँवान्प्राम-निवासी पं० इरिश्रताद 
त्रिपाठी मे भर उसके बाद उन्हीं के चचेरे भाई तथा उस समय के प्रकायढ नैयायिक 
पं० शिवप्रशादजी से श्रापको संस्कृत की उच्च शिक्षा मिली । उक्त नैयापिकजी से श्रापको 
टीका-अन्थों के पढ़ने में विशेष सहायता प्राप्त हुई । 

ग्रामीण पाठशालाशों की शिक्षा के बाद श्राप श्रारा-नगर के सुप्रसिद शाज्रा धाय॑ 
पं० गणपति मिश्र के पास पढ़ने के लिए गये । मद्दामहोपाध्याय पं० सकलनारायणशमा 
उक्त मिश्रजी के दी प्रथम शिष्य ये । 

आरानगर में पाणिहत्य प्राप्त कर श्राप काशो चले गये। यहाँ के स्वनामपन्‍्य 
दिद्वान्‌ “मद्दामहोपाष्याय पं० गन्नाघर शास्त्री श्रीर पं० शिवकुमार शास्त्री से श्रापने 
ययेष्ट बिया श्रर्जित को ] काशी के तात्कालिक संस्कृतज्ञ-समाज में श्रपने दुराम्रह-शुन्प 
शास्ररार्थ फे लिए श्राप विशेष प्रसिद्ध ये । 

पटना की परणिडत-मण्डली के शिरोभूपषण वृद्धवस्िष्ठ श्राचाय पर्दित दरिशट्टर 
वायडेयजी को आप मी गुरुस्थानीय मानते हैं, जिनके सतत सत्सक्ञ श्रौर प्रसाढ से 
आपकी शास्त्रीय उपलब्धियाँ सनाय हुई हैं। इसका संसेत श्रापने अपने प्राफ़पन के 
अन्त में कर दिया है । 

आप विद्वार-संस्कृत-एसोसियेशन की फकछिल के रादस्य हैं। इस समय श्राप 
विरेयार्टाइ ( पटना ) फे संस्कृत-विधालय के प्रधानाष्यापद् हैं। संस्कृत में लिसे 
आपके कुछ प्रशाशित निमस्प बड़े मद्दच्यपूर्ण हैं। यधा--मं्ष-मंमाँया, मायावाद 
रफोटयाद धादि | उपयुक्त प्रयम दो निबन्ध रिह्वार-संस्कृत-ममिति से पुरम्झन हो घुरे है 
और हीएरे में आपके स्वतस्त्र दिषार स्यक्त हुए है । 


(ग) 


आपने संस्कृत में दर्शन-सिद्धान्त-मब्जूपा, चौद्धव्शन, चार्वाक-दर्शन, रामातुज- 
दर्शन, वेदान्त-दर्शन आदि पुस्तकें लिखी हैं, जो अ््रतक अप्रकाशित हैं। उक्त मच्जूपा में 
११०० ऋोक हैं| ये पुस्‍्तकें जब प्रकाशित होंगी, तमी श्रापकी दाशनिकता का ययाय 
ज्ञान प्राप्त दो सकेगा । 

पुस्तक की पाणइलिपि का सम्पादन हो चुकने पर आपने पुनः दुबास पूरी 
पुस्तक को नये सिरे से लिख डाला। पुस्तक मे प्रयुक्त पारिभाषिक शब्दों के सरलाथ भी 
लिख ड!|ले, जो परिशिष्ट मे द्रषटव्य हें। दूरी बार शाख्त्रोय पद्धति से संस्कार करके 
झाउने पुस्तक का कायाकल्प कर दिया। कदाँ आपका जराजरजजर शरीर और कहाँ 
विशुद्ध संस्कृतश द्योकर भी दुरूद विषय को हिन्दी में लिखने का कठोर परिभ्रम, आधुनिक 
युग के लिए यह एक आदश ही है। 


आशा है कि पाठकजी की पुस्तक को पाठक पसन्द करेंगे । 


शिवपूजनसहाय 


(पंचालक) 


श्रीकृष्ण जन्माष्टमी 
शकाबद्‌ १८८० 


प्रन्थकार का प्राकर्थन 


इत्येततच्छू तिशाखसारनिचर्य संगरहद्य. यलवान्‍मया 

संत्ेपेय निदर्शितं निज्रमनस्थोपाय बोघाय च॑ । 

सार॑ं भराद्ममपास्य फ़ल्यु सुधिया ध्यानेन ये पश्यता 

आकांक्षा यदि सशास्चविषये व्युध्पत्तिमाप्तुं भवेत्‌ ॥ 
--अन्यक्ुः 


मुझे स्वाध्याय-काल में दी हिन्दी की पत्र-पत्रिकाश्ं में प्रकाशित कुछ दाशंनिक 
लेखों को देखने का सौमाग्य प्राप्त हुआ था। उसी समय मन में यह विचार 
उत्तन्न हुआ कि हिन्दी में भी संस्कृत के दाशंनिक प्न्यों के अनुसार कोई सुबोध मन्ध 
लिखा जाय, जो बहुजनहिताय हो | 

संयोगवश मित्रव॒र पं० बलदेव उपाध्यायजी की 'मारतीय दर्शन” नामक पुस्तक 
देखने का श्रवचर मिला। यह पुस्तक यद्वि विद्वत्तापूर्ण है, तथापि इसमें नवीनता 
और ऐतिद्वासिक विषयों पर जितना ध्यान दिया गया है, उत्तना यदि मूल सिद्धान्तों के 
विश्लेषण पर भी ध्यान दिया गया द्ोता, तो संस्कृतज्ञ दाशनिकों और संस्कृत 
न जाननेवाले हिन्दी-पाठकों के लिए श्रत्यन्त उपयोगी होती । 

पत्रन्यत्रिकाशों में प्रकाशित कुछ दाशनिक लेखों के देखने से मेरी यह 
धारणा हुई कि कुछ ऐसे अ्न धिकारी व्यक्ति मी दाशनिक लेख लिखने का प्यक्ष करते हैं, 
जिन्होंने मूल दशनत्मन्यों को मली माँति देखा तक नहीं है। एक बढ़े विद्वान का 
ण्डनखण्डलादथ? पर बहिरज्ञ समालोचनात्मक विचार भी मुझे पढ़ने को मिला, 
जिससे भी उक्त धारणा की विशेष पुष्टि हुई। इससे य्ट भी प्रतीत हुआ कि बहुत-से 
बुद्दिमान्‌ उत्साही लेखक भी संस्कृत के शान की न्यूनता के कारण दुरूद मूलमन्धों को 
देखने का कष्ट भी नहीं करते, केवल पत्र-पत्रिकाशों में प्रकाशित लेखों और हिन्दी की 
अधूरी दाशनिक पुस्‍्तकों के आधार पर श्रसम्बद्ध बातें लिख देते हैं) अत्त;, मेंने ऐसा 
विचार किया कि संस्कृत के मननीय मलअन्धों के गूढ सिद्धान्तों का पूर्ण शान 
दिन्दी-भाषा के द्वारा मी कराया जाय, तो इिन्दी-पाठकों को दाशनिक रहस्यों का 
वास्तविक शान प्रास हो सकता है। 

मेरे बिचार से दार्शनिक अन्‍्थ लिखने में ऐतिहासिक या धार्मिक विषयों का 
विषेचन उतना उपयुक्त नद्दीं होता, जितना दाशनिक तत्वों का विशद्‌ विवेचन | 
यही सोचकर मैंने संस्कृत-गन्यों के श्राधार पर भारतीय दर्शनों के भूल सिद्दान्तों का 
स्पष्ट, पूर्ण और विशद्‌ विवेचन करने के लिए. यह पुस्तक लिखी | जिन-जिन विधयों पर 
दाशनिकों में मतमेद है और जिन-जिन विषयों पर एकवाक्यता है, तथा ऐसे विशेष 


( च) 


विषय, जिनपर सत्र दर्शनकारों ने समस्वयात्मक विचार प्रकट किये हैं, उन समी पर मैंने 
प्रामाणिक दल्भ से प्रकाश डाला है| 
जब ग्रन्थ-लेखन का श्रीगणेश किया, तब श्रारम्म में बड़ी कठिनाई मालूम पढ़ी । 
बिशेषतः, दर्शन-शासत्त्र के पारिभापिक शब्दों को ट्विन्दी-पाठकों के लिए. सुगम बनाने की 
चिम्ता मन में ष्याप्त रद्दी। श्रन्त में, स्वाध्याय से यह पता चला कि हिन्दी में भी 
दशन-शासत्र के पारिमाषिक शब्द अधिकतर मल रूप में ही प्रचलित हैं, नये नहीं 
गढ़े गये हैं; क्योंकि तद्धव और देशज शब्दों से दाशनिक तथ्यों का स्पष्टीकरण होना 
सम्मव भी नहीं है। इसलिए, मैंने संस्कृत के पारिभाषिक शब्दों को हिन्दी में भी 
मूल रूप में ही व्यवह्वत किया है शरीर हिन्दी-पाठकों को सुविधा के लिए कठिन 
पारिमाषिक शब्दों का सरलार्थ श्र भावार्थ पुस्तक के थ्न्त में दे दिया है । 
यह पुस्तक वेदभाष्यकार सायणमाधबाचार्य-कृत 'सर्व-दर्शन-संग्रह! के श्राधार पर 
आश्रित है। मेरे परमादरणीय पं॑० वासुदेव अभ्यड्वरजी ने उक्त अन्ध की एक सुन्दर 
और सरल टीका लिखी है, जो बहुत उपादेय है। उससे मुक्के बहुत सहायता मिली है, 
जिसके लिए मैं टीकाकार का ऋणी हूँ । किन्त॒, मैंने टीकाकार के विचारों का कहीं-कह्दीं 
खण्डन भी किया है। आशा है, मेरे खण्डनात्मक विचार सदहृदय विशेषशों को 
ओचित्यपूर्ण प्रतीत होंगे । 
में इस पुस्तक के लिखने में क्रितता सफ़ल हुश्रा हैँ, इसका निर्णय तो 
विद्वान्‌ पाठकों के श्रधीन है | परन्तु, मेरा तो पूर्ण विश्वास हैं कि इस 
पुस्तक को आद्योपान्त ध्यान देकर पढ़ने से समस्त मारतीय दर्शनों का परिचय 
मिल जायगा | इस पुस्तक में छटद्द दशनों के मूल सिद्धान्तों का विवेचन प्रथक्‌-प्रथफ्‌ 
किया गया है| ठिद्धान्त की व्यवस्था करने में पूयपक्षियों की शड्लाओों का समाधान 
तत्तत्‌ दर्शनों के अनुसार ही करने की चेष्टा की गई हे, जिससे उम्त दशनों में पूण 
प्रीढि प्राप्त हो। इसके, विपय-प्रवेश में आस्तिक, नास्तिक, तार्किक, भरत श्रादि 
सभी दर्शनों का समालोचनात्मक विचार के साथ तारतम्य दिखाया गया दे । श्रुतियों के 
गूढाथथ होने के कारण सम्मावित शब्लाओं के समाद्वित करने का पूर्ण प्रयास किया गया है, 
साथ ही श्रीत तत्व तथा शाख्रों में वर्णित तत्वों में भेद के भान होने का कारण भी 
ब्रताया गया है) मल कारण में आरम्मवाद, संघातवाद, परिणामबाद, विवत्तवाद 
आदि यादों और सरख्याति, अ्रसत्ख्याति, अन्यथाख्याति आदि ख्यातियों का भी पूण 
विश्लेषण किया.गया है। प्रमाणों में मतभेद, परस्पर सम्बन्ध और उनमें बाष्य-बाघक 
भाव के श्ालोचन के साथ-साथ बन्च और मोक्ष की भी पूरी व्याख्या की गई है। 
मैंने इस पुस्तक के लिखने में किसी हिन्दी-दाशनिक ग्रन्थ से सद्दायता न लेकर 
केवल मूल संस्कृत-प्रन्थों से ही सद्दायता ली है। इस पुस्तक में कोई ऐसी नई 
बात नहीं दै, जो संस्कृत के अन्यों में कही-न-कहीं न हो और मेरी अपनी कल्पना हो ! 
इसमें जददाँ से जो बात लो गई है, उसका निर्देश यथास्पान कर दिया गया है। 
यदि कईी बैंसा न हुआ हो, तो स्थान वा उद्रण की प्रसिद्धि तथा स्थानामाय को ही 
कारण सममकर मुझे क्षमा करेंगे। मेंने इस बात की चेष्टा की है कि इसमें फोई 


( छ ) 


प्रसिद्ध विषय छूठने न पावे। “नामल लिख्यते किश्विन्नानपेज्षितम॒ब्यते! पर भी मैंने 
विशेष ध्यान दिया है। इसमें कितने विपयों पर विचार किया भया है, यह पुस्तक 
देखने से ही मालूम द्वोगा | जहाँ तक हो सका है, कढिन-से-कठिन विषयों को भी सरल 
भाषा में उमकाने का प्रयास किय। गया है। सम्भव है, मनुष्यसुलम सदृज प्रमादवश 
कहीं विपरीत भी दो गया हो, इसलिए विश्व पाठकों से ज्ञमाप्रार्थी हैँ । झौर भी, जो दोप 
इस पुस्तक में हों, श्रथवा गम्भीर विषयों के सममाने के लिए उपयुक्त शब्द का कह 
प्रयोग मे हुआ हो, तो उदार चज्नन तदय मेरे श्रज्ञान को दी कांरय समसें । 

मेरे परम आदरणीय, विद्दर-राज्य के भूतपूव शिक्षा-मन्त्री तथा विद्वार-राष्ट्रभाषा- 
परिषद्‌ के वात्कालिक श्रध्यक्ष आचाय॑ बदरीनाय वर्मा ने इस पुस्तक को अवश्य 
प्रकाशनीयः कद्दकर मेरा उत्साह बढ़ाया था। यह्द पुस्तक उन्हींके ओ्रोत्साइन का 
मुपरिणाम है | 


छुपरा-निवासी बैद्यराज परिढत रामरक्ष पाठक, आयुर्वेदाचाय, श्रायुर्वेद- 
मारंरड ने; जो आजकल जामनगर ( सौराष्ट्र ) में ऐेण्ट्रल अ्र:युवेंदिक रिसच-इंष्टीव्यू2 के 
डायरेक्टर हैं, बार-बार हिन्दी मे एक सर्वाज्निपू्ण दर्शन-मन्थ लिखने के लिए 
परामर्श दिया था छर इस पुस्तक की पारडुलिपि देखकर बड़ा धन्तोष प्रकट किया था। 
उनकी संम्मति से में इस कार्य में सोत्साह अ्रग्रतर हुआ | 


इव पुस्तक का आाराम्मक अंश मेने पटना-कॉलेज के संस्कृताध्यापक 
पं० चन्द्रकान्त पाण्डेय, एम्‌० ए०, व्याकरणाचार्य को दिखाया था। उन्होंने बढ़ी 
प्रसन्नता प्रकट की, जिससे मेरे मन को बढ़ा बल मिला और यह पुस्तक निर्विश् 
समाप्त हुई । 

हिन्दी के सुप्रतिद्ध कवि और समस्तीपुर-कॉलेज के प्रिन्सिपल श्रीकलक्टर सिदद 
फेयरी! ने मुझे इस पुस्तक को विद्वार-राष्ट्रभापा-रिषद्‌ में प्रकाशनाय देने के लिए 
विशेष उत्साहित क्रिया। उन्हींक्रे सुकाव के अनुसार परिषद के श्रधिकारियों से यह 
पुस्तक दिखाने का प्रयक्ष किया । 

मोतिद्वारी-कॉलेज क्रे संसक्ृत-हिन्दी-अध्यापक पं० गिरिजादत त्रिपाठी, €म्‌ू० ए०, 
व्याकरण-न्यायाचाय तथा उनके श्राता पं० हुर्गादतत भिपराठी, काव्यतीय, हिन्दी-विशारद 
समय-समय पर मुझे सल्लाइ देते रहे कि हिन्दी में दर्शनशासतर-सस्बन्धी कोई ऐसी 
पुस्तक लिलिए, जो केवल संस्कृत के मूलग्रन्थों पर श्राधुत दो। उन दोनों की 
उलाइ से भी मेरा मन इस दिशा में प्रवृत्त हुआ । 

मेरे गाँद के ज्षत्रियकुमार भ्रीरामप्रवेश सिद्द तथा मेरे अ्रन्तरक्ष-पर्ग फे 
पं> वेयीप्रखाद मिश्र एवं पं० गौतम पाण्डेय ऐसो पुस्तक के लिखने के लिए अ्रदटनिश 
प्रेरणा तथा झापेजझ्िक सहायता देते रदइते ये। इन तीनों स्नेद्वियों के निरन्तर उदसातें 
रहने से में उमज्ञ के साथ घरावर इस कार्य में तत्पर रद्दा। 

उपर्युक्त सजनों को मैं यथायोग्य हादिक आशीर्वाद और घन्यवाद देते हुए उनके 
प्रति खादर कृतशता प्रकट करता हूँ। 


( जे) 


५ यहाँ पर मैं अपने दो स्वर्गीय हितैपियों का सधन्यवाद स्मरण करना अपना 
कर्तेब्य समसता हैँ, जिनसे सर्वप्रथम मुझे इस कार्य में संलप्न द्वोने का संवेत्त मिला | 
वे दोनों सजन पटना के उच्च न्यायालय के एडवोकेट थे। उनमें प्रथम स्मरणीय हैं 
अद्वेय श्रीलक्ष्मीना रायण सिद्द, जो पटना के परम प्रसिद्ध चिकित्सक डॉ० उम्रप्रताप सिह 
के पिता थे। इन्होंने संस्क्त-पत्रिकाओों में प्रकाशित मेरे दार्शनिक लेखों को देखकर 
यहद्द सम्मति प्रकट की थी कि मैं उन विषयों को यदि द्िन्दी में लिख दूँ, तो वाधारण 
जनता का महान्‌ उपकार होगा) इस प्रकार, सर्वप्रथम ये ही मेरे इस का में 
प्रेरक हुए। दूसरे उल्लेखनीय सज्ञन हैं श्रीकृष्णदेवप्रसाद, जो संस्कृत के बहुत अच्छे 
विद्दान्‌ थे। इन्होंने भो मेरे संस्कृत-निवन्धों को देखकर इिन्दी में दाशनिक विपय पर 
प्रामाणिक पुस्तक लिखने के लिए बार-बार उत्साहित किया था। अत: मैं उन दोनों 
महानुभाषों की दिवंगत श्ात्मा के प्रति श्रद्याज्ञलि श्रर्षित करता हूँ । 

ब्रिहार-राज्य के सम्राज-शिक्षण-विभाग के उपनिर्देशक और परिपद्‌-सदस्य 
पं० भुवनेश्वरनाथ मिश्र “माध्वः को परिषद्‌ ने इस पुस्तक के संशोधन-सम्पादन का 
भार सौंपा था। उन्होंने इसे इििन्दी पाठकों के लिए विशेष बोघगम्य बनाया | उनके उस 
सत्पयास फे लिए, में उनका सादर अआ्राभार-प्रज्ञीकार करता हैँ । 

अन्त में, 'अन्ते गुरु? के अनुसार अपने पूज्य गुर श्राचार्यप्रबर पं० दरिशक्र 
प्राएडेय के औचरणों का स्मरण करता हूँ । उनकी मेरे अति छदिच्छा, सत्धावना श्र 
सप्परेरणा ” बाल्यावस्था से ग्राज तक एक रूप से बनी हुई है। उसीका यह फल है 
कि इस पुस्तक के लेखक होने का थ्रेय मुझे प्राप्त हुआ दै। उन आराध्य चरणों में 
केवल शिरोममन के श्रतिरिक्त कोई भी ऐसा उपयुक्त शब्द नहीं मिलता, जिसको 
समर्पित कर अपने को कृतार्थ सम्ू। 

बिह्मार-राष्ट्रभापा-परिषद्‌ के सश्लालक-मण्डल के सदस्य भी अनेकशः धन्यवाद के 
पात्र हैं, जिन्होंने इस पुस्तक को प्रकाशनार्थ स्वीकृत कर अपनी सोदार शुणग्राहिता का 
परिचय दिया दै। 


नात्रातीय प्रकत्तव्यं दोपदश्टपिपर: मन: । 
दोपो श्विद्यमानो5पि तश्ित्तानां प्रकाशते ॥ 
--डद्यनाचायस्य 


संसकृत-विद्यालय, चिरैयाट्टाड़, परना * रझनाथ पाठक 
भौकृषष्ण-जम्माष्टमी, शकान्द श्ददध० 


विपय-सूची 


भारतीय दृशन भौर तत्व-शान--- [ ४० ४० १--११७ ] 


निरतिशय सुख या दुःख की निवृत्ति में कारण क्या है !--प्रोक्ष का 
त्वरूप-मोक्ष का साधन--तच-विचार-्रात्मसन्षात्कार के 
उपाय--पुनर्जन्म-विचार--सूइ्मशरीर की सरुत्ता-प्रतोकोपासना-- 
उपाध्युपाशना--ब्रह्म सत्य, शान और श्रनन्त है--श्रनुमान का 
झनुमवकत्व--थ्रुतियों की गूढार्थता से उत्पन्न संशय -प्रमाण के 
विपय में मतभेद--प्रमाणों में परस्पर सम्बन्ध- प्रमायों में था ध्य-बा घक- 
माव--प्रमाणसाध्य श्रमेय--श्रात्मसाक्षात्कार का स्वरूप--रामानुजा- 
चाय के मत में प्रमाण-गति--अ्रह्म में प्रभाण-गति : शाक्वर मत--श्रुति 
और प्रत्यक्ष में अन्यता का आरोप--शब्द-प्रमाण से श्रावण-प्रत्यक्ष का 
भी बाघ--बाध्य-बाधक भाव में स्थूल विचार--जाध्य आाधक भाव में सूक्ष्म 
विचार--ताकिक दर्शनकार--साख्याचार्य का तर्काग्रह--पातझल की 
तार्किकता--नैयापिकों का तर्कप्रह--वैशेपिक भी तार्किक हैं ---आ स्तिक 
और नास्तिक--भौतों और तार्किकों में मूलमेद--(वेद के) पौ््पेयत्व 
और अ्रपौरुषेय्व का विचार--छत्ता फे मेद से श्रुति भर 
प्रत्यक्ष में श्रविरोध--प्रमेय-विचार--ईश्वर के विपय में चार्वाक-मत-- 
ईश्वर के विषय में मतान्तर--ईश्वर के विषय में नैयायिक श्रादि का 
मत--ईश्वर के विषय में अ्रद्वेतववादियों का मत--ईश्वर-सचा में 
प्रमाण--अ्रात्म-प्त्यक्ष में श्रुति का प्राधान्य--ईश्वर के बिधय में भी 
अनुमान से पूर्व भुति की ग्रवृत्ति--जीव का स्वरूप--आत्मा वे कूटस्थ 
नित्य द्वोने में श्राज्ेप--श्रात्मा का कूटस्थत्व-समर्थन--जीव के विधय में 
अन्य मत--जीव-परिमाण--जीव का कु त्व-अ्रचिद्र्ग विचार-- 
झारम्म आदि वाद-विचार--ख्याति-विचार--सत्ख्या तिवाद--श्र रूया ति- 
बाद-- कार्यकारण में मेदामेद का विचार--जड-वर्ग की सृष्टि का 
प्रयोजन--इिद्रीयीं की मौतिकता--इ र्द्रियों का परिमाण--कर्मे स्द्रियों का 
भमौतिकत्व---मनत--शान--पदार्थ-विचार-- चार्वाक आदि के मत से 
तत्व-विचार--रामानुजाचार्य के मत में तत्त--माध्य-मत से पदार्थ- 
ह विवेचन--माहेश्वर श्रादि के मत से तत्त्व-विचार--प्र द्रतमत से तत्त्व- 
विचार--अन्घकार थ्रादि के विषय में मतसेद--वन्ध--प्रामाण्यवाद--- 
मोस्‌--दर्शन-मेद में बीज--तत्वान्वैषय का उपयोग--तत्त्व-शान से 
मोक्ष-साधन--मारतीय दर्शनकार--दर्शन-वारतम्य-विचार--- था स्तिक- 


( भ ) 


दर्शन-शाखकारों का उद्देश्य--अ्रद्वेतमत में कर्म को श्रपेक्षा--सृत्न- 
कार का औतत्व--माष्यकार की प्रदृत्ति--भरुतियों का बलाबल-बिचार-- 
चार अ्रथ-श्रात्मसाज्षात्कार-विवेचन--श्रात्मेकत्त का उपणदन-- 
आत्म-प्रत्यज्ष का स्वरूप--पाश-विमोक का स्वरूप--श्रात्मस्वरूप- 
सम्पत्ति--श्रुति का श्रर्थ--साम्य का उपपादन--शोकादि-राष्दित्य का 
विचार--अ्रात्म-विज्ञान श्रादि में क्रम--मोक्ष में कर्म के सम्बन्ध का 
निषेष- शड्लराचाय के श्रद्वेतद्शन का श्रौतत्व--अर विद्या का बिचार-- 
ईश्वर श्रौर जीब--श्र ध्यास का स्वरूप--जीव और ईश्वर के स्वरूप-- 
ब्रह्म मे श्रुति प्रमाण की गति--बन्ध का स्वरूप--कर्म का उपयोग-- 
साक्षात्कार के साधन-- मोक्ष का ताल्विक स्वरूप । 


न्याय-दर्शन--- [ ९० ४० ११८--१४४ |] 
प्रमाण आदि सोलह पदार्थों पर विचार--निग्रद-स्थान--मोक्ष, 
अपवर्ग या मुक्ति-ईश्वर श्रीर उसकी सत्ता-आगम-प्रमाण से 

ईश्वर-सिद्धि | 


वैशेषिक-दर्शन-- [ ए० ए० १४४--१७४ ] 
द्रब्यादि के लक्षण-गुण के मेद--दित्वादि-निवृत्ति-प्रकार--- 
पीलुपाक--पिठरपांक--विभा गज-विभाग-- श्र न्धका र-बिचार--ध्र भा ब- 
पिचार---द्रब्यों का गुणबोघक चक्र । 
योश-दर्शन--- [५० ४० १७४--२१५ ] 
थ्रथ! शब्द का विवेचन--योग-विवेचन--योग श्र समाधि-- 
आत्मा की अपरिणामिता--परिणाम-विवेचन--सुपुप्ति शौर योग-- 
सम्प्रशात समाधि--श्रसम्प्रशात समाधि अविद्या-विचार--निरोघध- 
लक्षण --निरोध का उपाय--बैराग्य-लक्षण--क्रियायो ग-विचा र-- 
अष्टाडूयो ग-विवेचन- सिद्धि-चतुष्टय और प्रकृति-फैयल्य--पुरुष-कैवल्य--- 
योगशाख््र के चार व्यूद | 
सांस्य-दृ्शन -- [ ४० ६० २१६-- २३४ ] 
प्रकृति के स्वरूप का विवेचन--मुर्णो के स्वभावों का विचार-- 
मदहत्तत्व-विवेचन--अ्र हृक्का र-विचा र---सां ख्यीय खश्टिक्रम--भौतिक 
पदार्थ और तत््व--सत्‌ और श्रसत्‌ की उत्पत्ति का विवेचन--मूल- 
अकृति की भिगुणयात्मकता--प्रकृति की प्रवृत्ति से पुछष का सोझष-- 
प्रकृति-पुरुष की परस्परापेज्षिता | 


सीमांतता-दृर्शन--- 


बैदान्त-द्शन-- 


(८) 
[४० ४० २३६--२६८ ] 
कुमारिलभट्ट के मतानुसार श्रधिकरण फा विवेचन--विधार 
(मीमांसा )-शास्त्र की प्रयोजनीयता का व्यालोचन--प्रमाकर (गुर) के 
मतानुछार अ्धिकरण-स्वरूप--वेद के अ्रपीरपेयत्थ का विचार--वेद का 
अनित्यत्व-साधन--जा ति-विचा र--शब्द का नित्या-नित्यत्व-विचार-- 
प्रामाण्यवाद का विवेघन ! 


(४० ए० २६६--३१५, ] 
अ्रह्म की जिशासा तथा अ्रद्मविचार-शासत्र की प्रयोजनीयता-- 
ग्रन्धन्तालय-निर्यायक-मिरूपण--'श्रहम?-श्रनुमणप॒ के. विषय का 
विवेचन--जैनद्शन के मतानुसार श्रात्मस्वरूप-विवेचन--शैद्वों के 
मतानुसार थआआात्मस्वरूप-विवेचन--श्रा ८्मस्व रूप-विचा र-समस्वय--- 
ब्रक्ष में प्रमाए--श्रभ्यासवाद-विवेचन--अ्रस्यातिवादी भोमांसक 
(प्रभाकर) के मतानुसार अध्यास-निरूपण--मौद्धमतामुसार अ्रध्यात का 
विवेचन--मैयायिकों के मत से अश्रध्यास-निरूपण--माया और 
अविदा में भेदामेद का विचार--अविद्या में प्रमाण--अश्रविदा में 
अ्रनुमानन्यमाण--अ्रविद्या में शब्द-प्रमाण--अ्रविद्या का श्राश्रिय--- 
अद्वेतमत में तत्व श्रौर छष्टिकम--3पसंद्य र । 


पारिभाषिकशब्द-विवर णिका-- [ ९० ४० ३१७--३२५ | 


भ्रवुकम शिका-- 


[ ० प्रृ० ३१६--१४० 


पान-ह्ण 


भारतीय दर्शन ओर तत्त-ज्ञन 


भारतीय दर्शनों में प्रत्येक की एक विशिष्ट परम्परा है। प्रत्येक दर्शन परम 
प्राप्तव्य को प्राप्त करने के लिए एक विशिष्ट मार्य का निर्देशन करता है | सूक्ष्म दृष्टि से 
समालोचना करने पर समी दर्शनों का सामझस्य श्र समस्वय एक परम लक्ष्य की 
प्रात्ति में ही ठिद्व हो जाता है। दूसरे शब्दों में, साधन के मेद होने पर मी साध्य की 
एकता के कारण समी द्शन-शास्रों का तात्पय एक द्वी है। शौर, वह है--निरतिशय 
डुःख की निवृत्ति और निरतिशय सुख की प्राप्ति। इसी को श्रात्यन्तिक छुःख-निवृत्ति 
श्रौर भ्रात्यन्टिक सुख्-प्राप्ति भी कहते हैं । 

दुःख के तीन भेद हैं--आाधिमीतिक, भ्राधिदेविक और अ्राध्यात्मिक। इन 
तीनों प्रकार के दुःखों का ऐसा निश्शेप हो जाना, जिसमें ढुःख के लेश की भी 
सम्भावना न रह जाय, निरतिशय दुःख-निदृत्ति का लक्षण है | इस प्रकार सभी तरह के 
हुःखों से छुटकारा पाना द्वी समस्त दर्शनों का परम लक्ष्य है 

अब निरतिशय सुख-प्राप्ति का क्या स्वरूप है, इसपर भी थोड़ा विचार करना 
चाहिए। निरतिशय सुख-प्राप्ति उस झ्रवस्था का नाम है, जद्दाँ परम सुख की प्राप्ति 
हो जाने पर किसी प्रकार के भी सुख की अमिलापा नहीं रह जाय । दूसरे शब्दों में, 
परम सुख के मिल जाने पर प्रासव्य कोई वस्तु द्वी नहीं रद जाती है। आत्यग्तिक छुख 
वही है, जिससे बढ़कर दूसरा कोई सुस्त होता ही नहीं है । 

इसी परम लक्ष्य को--चरम-लक्ष्य, परम पुरुषार्थ, म॒क्ति, मोक्ष, निर्वाण, कैवल्य 
आदि अनेक विभिन्न शब्दों से ग्रमिद्दित किया गया है, और इसी को प्राप्त करने के 
लिए ग्रायः सभी दर्शनकारों ने प्रथकू-प्रथक्‌ अ्रपनी दृष्टि के श्रत॒वार सुगम मांगे 
बताये हैं | जीवसान्र--मनुष्य से पशु, पक्षी, कीट, पतंग तक--सभी में यह सइंज 
बासना रहती है कि रुत्र प्रकार के दुश्खों से छुट्कारा पा जाऊँ। यह अमिलापा 
प्राणिमात्र के हृदय में किसी-न-किसी रूप में श्रवश्य विद्यमान रहती है, इसीलिए 
प्रत्येक प्राणी अपने शान और क्रिया आदि के द्वारा सर्वाधिक सुख की प्राप्ति तथा 
सभी प्रकार के हुःखों से निश्षत्ति की खेष्टा करता रहता है, और इस ग्रथज्ञ का फल 
प्राप्त हो जाने पर भी किसी-न-किसी प्रकार अ्रधिक-से-अधिक सुख पाने के लिए उसकी 
चाह बनी ही रहती है। इतना ही नहीं, बल्कि तृष्णा और भी बलवती होती जाती है। 
यह वैययिक सुख-साधन इमारा परम लक्ष्य नहीं, अत्युत तृष्णा की उत्पत्ति का कारण है। 

इससे इतना स्पष्ट है कि जम्तक इमारे मन में चाह या तृष्णा बनी हुई है, 
उपतक हमारा श्रभाव समाप्त नहीं हुआ है। परम सुख की आत्ति के अनस्तर किसी 
प्रकार की चाइ या तृष्णा को उल्त्ति होती ही नहीं है। परमार्थ का श्रर्थ दी यह है कि 
उस वस्तु की प्राति हो जाय, जिसके पा झुकने पर पुनः किसी और वस्तु की ग्राप्ति की 


शा चड्दशन-रहस्य 


चाह न रद्द जाय, और न कोई ऐसी वरतु दी बच जाय, जिसके लिए इच्छा उसन्न दो 
इसी को निरतिशय सुख या निरतिशंय दुःख की निवृत्ति कहे हैं 

झब यहाँ प्रश्न उपस्थित होता है--दस झआ्ात्यन्तिक सुख का छान किस प्रका: 
होता है, संधार में देखा जाता है कि शब्द, स्पर्श, रूप, रस, स्व आ्रादि बैंप्मिन 
मुख की पराक्राप्टा ही कहीं नहीं दे। इतना दी नहीं, यह भी समझना कठिन है वि 
इनमें से कौन-छा सुख श्रेष्ठ हे श्रौर कौन-सा निकृष्ट | मुख-विशेष की उत्तमता या 
तुच्छृता का शान मोक्ता के श्रधीन दै। भोक्ता श्रनन्‍्त हैं श्रौर उनकी दृष्टियों भी श्रनन्‍्त । 
कोई सुख किर्स। की अ्रच्छा लगता है, किसी को बुरा। इस अकार, लौकिक मुखों के 
विषय में कुछ निश्चय फरना कठिन है, तो पारलौकिक युखों के विषय में भी कुछ 
कददना दुष्कर है । 

दुशल-निवृत्ति के सम्बन्ध में भी टीक यही कठिनाई है| दुशख-निवृत्ति दो प्रफार की 
हो सकती है--एक, वर्तमान दुःश्ष की नियूत्ति; दूसरी; भात्री दुःख की निवूत्ति। उसमें 
वत्तमान दुःख-निवृत्ति की श्रपेज्ा भावी दुःख-निदृत्ति ही अच्छी मानी जाती है। कारण, 
वत्तेमान दुःख की श्रपेज्ञा भावी दुःख ही प्रबल होता है। इसीलिए, भगवान्‌ 
प्रतक्षलि ने भी कद्दा है--हेये दुःखमनागतम्‌ ९ श्र्धात्‌, भावी दुःख त्यास्य दे । 
ताथय यह है कि भ्रतीत दुःख तो भोग से निवृत्त हो छुका है, पर्समान दुश्ख भी 
भुक्त हो रहा है, अर्थात्‌ भुक्तपाय है। अ्रतएवं, श्रमागत दुःख की निदृत्ति के लिए 
यज्न करना ही उपयुक्त समझा जाता है। 

लेकिन, अनागत दुःख की मिदृत्ति के लिए चिन्ता दी क्यों ! वह तो श्रमी 
उसन ही नहीं हुआ । अत॒तन्न शत्रु के बंध के लिए कोई भी बुब्मान, व्यक्ति चेष्ठा 
नहीं करता । इसका उत्तर यद है कि श्रभागत दुःख यथवि वत्तमान नहीं है, तथापि 
उसका कारण तो वर्त्तमान ही है, श्रतः उसके नाश के लिए प्रयक्ष करना समुचित ही है. 
इसलिए कि कारणुन्ताश से कार्य उत्पन्न न हो। यहाँ कारण-नाश से कांरय-रूप 
दुःख का उन न द्वोना ( दुःख-निवृत्ति ) दी अभीए है। 
निरतिशय सुख था दुख की निद्वत्ति में कारण क्या है! 

यहाँ एक अश्न उठता है कि निरतिशय सुख था दुःख की निदृत्ति का शान 
नहीं होता, तो उसके मानने की आवश्यकता ही क्‍या है १ कारण, जिस वह्ठु की सत्ता 
रहती है, बद् कभी किसी को अवश्य उपलब्ध होती है, और निरतिशव सुख या दुःख- 
निवृति की उपलब्धि किसी को कभी नहीं होती, इसलिए उसको न मानना ही समुचित्त 
प्रतीत शेता है। यदि कहें कि अध्ट पारलौकिक सुख मिरतिशय द्वोता है, बह भी 
मुक्त नहीं है, कारण यह कि लोक में जितने प्रकार के सुश्ष देखे जाते हैं, सब 
सातिशय * ही हैं, इस साइचये से अद््ट सुख भी सातिशय दी होगा, इस अनुमान से भी 


यही सिद्ध देता है कि मिरतिशय छुख या दुःख-निदृत्ति कोई पदार्थ नहीं हैं । 
इसका समाधान यह दे कि जिस अनुपलब्धि के बल से निरतिशय सुख 


३, शिससे बढ़कर भी कोई सुर है [->लेक 
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या दुःख-निवृत्ति का अपलाप करते हैं, उसकी अनुपलब्धि कतिपय व्यक्ति को ही दे, 
या व्यक्ति मात्र को ? पहला पक्ष तो कद्द नहीं सकते ; क्‍योंकि बहुत-सी ऐसी वस्तुएँ हैं, 
जिनकी सत्ता संसार में है, और वे कुछ व्यक्तियों को उपलब्ध नहीं हैं । दूसरा पक्ष भी 
युक्त नहीं होता, कारण यह है कि व्यक्ति मात्र को वे उपलब्ध नदी हैं, यह्द कैसे 
शात्त हुआ ? क्योंकि, सबके शान या श्रशान का निश्चय एक मनुष्य के लिए श्रसम्भव है। 
इस अवस्था में ऐसा कोई मी नहीं कद्द सकता कि निरतिशय सुख या दुःख-निदम्गरत्ति का 
शान किसी को नहीं हैं। 

दूसरी बात यह है कि प्रत्येक प्राणी उमसे बढ़कर सुखी होना चाहता हे । 
यदि सबसे बढ़कर कोई सुख या उधका आश्रय न हो, तो उसकी इच्छा निर्विपयक 
हो आयगी, जो श्रनुभव-विरुद्ध है। यद्ट मानी -हुई बात दै कि अ्रसद्‌ वस्तु की इच्छा 
नहीं होती; श्रौर सत्रसे बढ़कर सुख को इच्छा होती है, इसमे स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
उस मुख की मी सत्ता है, जिससे बढ़कर दूसरा कोई सुख्र नहीं है। यही प्रात 
दुःख-निवृत्ति में भी है। 

ऊपर जो कुछ हम कह झ्राये हैं, उसका श्रमिप्राय यद्द है कि प्रत्येक मनुष्य 
श्रपने प्राप्त मुख की अ्रपेज्ञा श्रधिक सुस की अमिलापा करता है, और प्राप्त हुःख- 
निबृत्ति की श्रपेक्ञा अधिक दुःख-निवृत्ति चाहता है, यही स्वामाविक स्थिति है। मोक्ष या 
अपवर्ग उसी श्रवस्था को कहते" हैं, जिसे प्रात्त कर लेने पर मनुष्य के लिए. कोई 
शअमिलपणीय था प्राप्तव्य बस्द नहीं रह जाती, जिसके लिए उसकी इच्छा या प्रयत्न हो । 
इसी अ्रवस्था को सुल्ल या दुःख-निबूत्ति की पराकाष्टा कहते हैं। श्रुतियों ने विभिन्न 
प्रकार से इसी अ्रवस्थाविशेष का वर्णन किया है। जैसे--'शोडश्नुते सर्वान्‌ कामान!, 
“छोडमयय गतो भवत्तिग, अमृतत्वश्व गच्छति |? यह श्रम्ृतत्व या अ्रभयत्वथ परम मोक्ष की 
अवस्था है श्ौर निरतिशय दुःख-निवृत्ति से ही मनुष्य अ्मय दोता है । यहाँ सर्वान्‌ 
कामान्‌ अ्रएनुते? से निरतिशय सुख-प्राप्ति और अभय गतो भवति?, 'अ्रमृतत्वश्व गच्छति! से 
निरतिशय दुःख-निवरत्ति ही सूचित होती है । 

भावी इशख की श्राशक्ला से चित्त में जो विकलवा उत्पन्न होती है, उसी का 
नाम है भय । छुःख का लेशमात्र रहने से भी भय की सम्भावना बनी रहती है, इसलिए 
सवंथा दुःख से रहित होना निरतिशय दुःख-निवृत्ति की श्रवस्था में ही सम्भव है। 
जन्म-मरण से उत्पन्न होनेवाला दुःख तो सबसे मयड्ढर हुःख है, श्रौर इस जन्म-मरण के 
चक्कर से छूटमा ही दुःख से आरत्यम्तिक रूप में छूटना दहे। इसीलिए, थ्रूतियाँ मोक्ष का 
वर्णन करते समय कह्दती हैं--'न स भूयोडमिजायते?, 'सोड्मृतत्वाय कपल्ते [? 

एक बाव और विचारणीय है--यदि निरतिशय सुख की प्राप्ति और निरतिशय 
दुःख की निदृत्ति में प्राणियों की स्वाभाविक प्रवृत्ति ही, त्तव तो आरणिमात्र को मुमुक् 
होना चाहिए] परन्तु, संसार मे ऐसा देखा नहीं जाता। बिरले ही पुरुष मुमुक्षु 
द्ोते हैं। इसका समाधान यह है कि जिसे निरतिशय सुख-प्राप्ति और मिरतिशय 
दुशख-निवृत्ति-स्वरूप मोक्ष का शान ही नहीं है, उसकी प्रवृत्ति मोक्ष में कैमे दो सकती है ! 
क्योंकि, ज्ञात सुख के लिए ही श्रद्ृत्ति होना स्तन्त्रसिद्र है। कुम्द्धार को जबतक 
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मिट्टी, चाक, दण्ड आ्रादि साधनों का ज्ञान न हो, तबतक घड़ा बनाने में उसकी अबृत्ति 
नहीं हो सकती है। इतना ही नहीं, साधन के ज्ञान होने पर मी साधन की अ्रमिश्चितता में 
प्रवृत्ति नहीं होती | इस प्रकार का निश्चयात्मक ज्ञान, कि इमारा परम याप्तव्य लक्ष्य 
मोज्ञ है, हजारों में दो-चार को ही होता है, और इस प्रकार के ज्ञान न होने के कारण ही 
बहुत कम मुमुक्तु होते हैं| मोक्ष की इच्छा तो दूर की बात है, पारलौकिक सुख की 
इच्छा द्वी कितनों को होती है १ 
कं _उुख, दुःख आदि की दृष्टि से मनुष्य तीन प्रकार के होते हँ--एक वे हैँ, जो अपनी 
स्थिति के झ्नुसार सुख के सब्च साधनों को प्राप्त किये हुए हैं । दूसरे वे है, जिन्हें सुख के 
सब साधन ग्राप्त नह्दी हैं, किन्तु प्राप्त कर सकते हैं। तीसरे वे हैं, जिन्हें सुख-साधन 
प्राप्त करने की योग्यता तो है, परन्तु नहीं प्राप्त कर सकते | प्रथम कक्षा के लोगों में, 
जिन्हें सब्र सुख-साधन प्राप्त हैं, प्रतिशत दो या एक ही द्वोंगे, जिनकी प्रवृत्ति, 
पूर्वाजित सुक्ृत कर्म के उदय होने से, परमार्थ की ओर होती है। परन्तु, अधिकांश 
व्यक्ति प्रायः सुख-साधनों में ही लिप्त होकर अन्धे दो जाते हैं, और उनकी दृष्टि परलोक- 
साधनों की शोर कथमपि नहीं जाती । द्वितीय कक्षावालों में कुछ श्रधिक लोगों की 
परलोक की ओर प्रवृत्ति होती है। कारण यह है कि जम्तक दृष्ट सुख प्राप्त करने में 
समय होकर भी उसे प्राप्त नहीं कर पाते, तब्ंतक आशा में बेचे रहने और प्रयत्न करने पर 
भी यदि मुख नहीं मिलता, तो अगत्या पारलौकिक सुख की ओर कुछ भ्रवृत्ति होने 
लगती है। पर्व, ऐहिक सुख की श्राशा उनको नहीं छोड़ती, इसलिए इस कक्षा के भी 
अधिकांश लोग ऐद्कि सुख के नप्राप्त होने पर मी आशा में फँसे रद्ने के कारण 
' परलोक की श्रोर ध्यान नहीं देते । तीसरी कक्षा के लोग उससे कुछ श्रधिक परलोक 
के लिए, भी ध्यान देते हैं, कारण यह है कि उनके लिए ऐदि्क मुख प्रासव्य 
ऐने पर भी थे उसे प्राप्त नद्ीं कर सकते, इसलिए उनकी श्राशा भी दइुर्घल 
हो जाती है | 
जिस प्रकार भुना हुआ बीज अ्रंकुरोलादन में समर्थ महीं द्ोता, उसी प्रकार 
दुर्घल आशा भी भावी मुख के अनुसस्धान को उसपर नहीं कर सकती है। परन्तु, 
इतना दोने पर मी बहुत कम आदमी परलोक फे लिए चेष्टा करते हैं। फारण, 
जबतक ऐदिक मुख फे लिए श्राशा का लेश मी बना हुश्रा है, तमतफ पारलौकिक 
मुख फे लिए प्रयत्न श्रयम्मव-सा द्वोता है। श्राशा-पिशाची से ग्रस्‍्त दोने फे कारण ऐ 
जब इम पारलौफिफ सुख के लिए स्यान नहीं दे सकते, तब मोज्ञ के लिए यत्न 
करने फो बात दी कहाँ उठती है। इस प्रफार फे अनेक मोइक विषयों की श्रमिज्ञापा, 
झौर झग्राशा-पिशायी के रदते मी कुछ लोगों फी मोक्ष फी शोर जो प्रवृत्ति घोती है, 
उसमें इैथवर को कृपा ही यमकसी चादिए। शुतति कदती दै--यमेयैप दूखुते सेन शम्पः ॥ 
झर्षातू, मिणफ्रो परमात्मा चाहता है, उसी की परमार्ष में प्रृत्ति दोगी है । 
मो का स्वरूप न्‍ 
झद मोक्ष का यासतविद्त स्वस्प क्‍या ऐं, इसपर विचार द्ोगा। 
ऊपर हो प्रकार का मोर कष्ा गया है--आ्ात्यम्ति सुलतप्रदृत्ति थ्ौर धात्यस्तिक 
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दुःख-निवृत्ति | यहाँ प्रश्न होता है कि क्‍या ये दोनो सम्मिलित मोक्ष हैं, अथवा मिन्न ? 
केवल एक मानने में भी प्रश्न होता है कि क्या केवल आत्यन्तिक सुख-प्राप्ति ही 
मोक्ष है, या केवल श्रात्यन्तिक दुःख-निवृसि ही? उत्तर में केबल आात्यन्तिक 
सुख को ही मोक्ष नहीं कह सकते, कारण यह है कि अ्रात्यन्तिक सुख रहने पर भी 
यदि आ्रात्यन्तिक दुःख-निदृत्ति न हुई, तो दुःख के लेश रहने से वह सुख आत्यन्तिक 
नहीं कहां जा सकता। कारण, सत्र प्रकार के दुःखों के लेश से भी अर्सस्पृष्ट जो 
सुख है, उसी को आत्यन्तिक या निरतिशय कहा जाता है। किसी प्रकार के दुःख 
का लेश रहने पर वह सातिशय द्वो जाता दे | इसलिए, किसी प्रकार भी वद निरतिशय 
यथा आत्पन्तिक नहीं कहां जा सकता। यदि यह कहें कि इतर सत्र सुख्तों की अपेक्षा 
अधिक होने के कारण, लेशतः दुःख रददने पर मी, वह निरतिशय कहां जा सकता है; 
क्योंकि लेशतः दुःख निरतिशय सुख के स्वरूप में कुछ न्यूनता-सम्पादन नहीं कर 
सकता, किन्तु सुख के अनुभव में दी कुछ व्यूनता ला सकता है। इस प्रकार, लेशतः 
दुःख रहने पर भी सर्वाधिक निरतिशय मुख को मोक्ष माना जाय, तो किसी प्रकार 
क्रेबल सुख को मोत्ष कह सकते हैं। परन्तु, वह मोक्ष शब्द का स्वारसिक ' अर्थ नहीं हो 
सकता। मीक्ष शब्द का स्वारसिक अर्थ है--मुक्तता, श्र्थात्‌ सब्र प्रकार के दुःखों से 
झूटना । और, जहाँ दुःख का लेशा-मात्र भी है, वहाँ मुक्ति कहाँ ? लेशतः दुःख विद्यमान 
रहने पर भी प्रगाढ सुख के अनुमव-काल में उसकी प्रतीति नहीं होने से वह श्रविद्यमान-सा 
रहता है, इसलिए बह श्रात्यन्तिक मुख या मोक्ष कह्ठा जा सकता है। यदि ऐसा कहें, 
तो किसी प्रकार हो सकता है, बह मी उन्हीं के मत में सम्मव है, जो आत्मा में परस्पर 
भेद मानते हैं, और जो आत्मा को एक मानते हैं, उनके मत में नहीं | 
कारण यह है कि आत्मैक्यवादी के मत में प्रतीयमान भेद को श्रौपाधिक मानना 
आवश्यक द्वोत्ता है, अन्यथा श्रद्वेत-सिद्वान्त भंग हो जायगा और भोज्षावस्था में 
ओपाधिक भेद के भी बिलय होने से एक अखरणड पूर्ण स्वतन्त्र सर्वनियन्ता परमेश्वर दी 
नित्य रद्द जाता है। इस अवस्था में आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति स्वयं हो जाती है, 
अतणब केवल निरत्तिशय सुख-प्राप्ति दी मोक्ष इनके सत में नहीं बनता । दूसरे शब्दों में, 
केवल सुख-स्वरूप को मोक्ष माननेवाले को चित्‌ और जड़ में भी भेद अवश्य मानना होगा; 
क्योंकि अ्रभेद मानने में जढ़ का आरोपित होना श्रनिवार्य दो जायगा। और, 
यदि मोज्ञावस्था में आरोपित वस्तु का भान नहीं होता, तो सुख भी सोक्षावस्था मे 
उत्पन्न नहीं हो सकता; क्योंकि वह भी अ्चेतन होने से आरोपित द्वी होगा। इससे 
यद्द सिद्ध हुआ कि आत्मा और अनात्मा तथा परस्पर आत्मा में भी जो भेद मानते हैं, 
उन्हीं के मत में केवल श्रात्यन्तिक सुख कथमवि मोक्ष हो सकता है, और जो इनमें 
भेद नहीं मानते, उनके मत में केवल सुख मोज्ष नहीं हो सकता । 
यहाँ कुछ श्र विस्तार से विचार करना चाद्दिए कि क्‍यों निरतिशय सुख-प्राप्ति 
और निरतिशय दुःख-निदृत्ति को सम्मिलित रूप में मोज्ष कद्दते हैं ! पूर्ण स्वतन्त्रता का 


१, स्थार्थ-यीगिक । 
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द्दी दि आात्यस्तिक दुःख-निवृत्ति है; क्योंक्रि परतन्त्रता ही छुःख का बीज है और 
पूरी स्वतन्तता तो केवल परमात्मा को दी है । मुक्त पुरुषों को परमात्मा से मिन्न माना 
जाय, तो भी ईश्वर के परतस्त्र उन्हें मानना ही होगा, और यदि सत्र मक्तात्माओं को 
इश्वर से भिन्न होने पर भी स्वतन्त्र मान लिया जाय, तो जगत्‌ का व्यापार चल कैसे 
सड़ेगा ! व्योंकि, पूर्ण स्वतन्त्रता की श्रवस्था में दो में भी मतभेद देखा जाता है, वो 
भहुतो की स्वतन्त्रगा म फिर कहना ही क्‍या है। फिर भी, जगत्‌ का व्यापार सुव्यवस्थित 
रूप से नियमतः चल रहा है; अस्तु | यह एकतन्त्र ही है, श्रनेकतन्त्र नहीं। इस 
इृष्टि से मुक्तात्मा को भी ईश्वर के परतन्त्र दी मानना होगा, और परतन्त्रता में शात्यन्तिक 
इु/ख-निवृत्ति की सम्भावना ही नहीं हो उकती, इसलिए एकात्मबाद; अर्थात्‌ श्रात्म 
ओर परमात्मा में अ्रभेद का सिद्धान्त मानना दी द्वोगा। एकात्मबाद मानने से 
पुक्तास्मा पूर्ण स्पतन्त्र ईश्वस्स्वरूप द्वी हो जाता है। इस स्थिति में, झात्यन्तिक दुःख-निवृत्ति 
मोज्ञावस्था में स्वयं सिद्र हो जाती है। परन्त, मोज्ञावस्था में आत्यन्तिक सुख-प्राप्ति 
तभी सम्भव है, जब आत्मा और अनात्मा में भेद मानें; क्योंकि शरीर और विषयों के 
सम्पन्ध से ही सुख उत्पन्न होता है। शब्द, स्पर्श आदि दिपय झौर यह शरीर 
भी तो जड़ ही है| मोक्षावस्था में सुखोत्यादन के लिए शरीर और विपयों का अस्तित्व 
मानना दी होगा, और उसको सत्य ही मानना होगा, कारण यह कि श्रारोपित मानने से 
मोक्षायस्था में सुख का भान नहीं दो सकता | 
इससे यह सिद्ध होता है कि जब श्रात्मा और अनात्मा, अर्थात्‌ चित्‌ और जड़ में 
भेद है और आत्मा-परमात्मा में अमेद, तमी आ्रात्यन्तिक छुश्ख-मिवृत्ति और 
आत्यन्तिक सुख-प्राप्ति, सम्मिलित मोज्ञावस्था में, दो सकती है और यह मत्यमित्ता- 
/ बादियों के द्वी मत में सम्मव है | रे 
मोक्षावस्था का प्रतिपादन करनेवाली श्रुति कहती है--श्रशरीरं बावसन्त न 
प्रियाउप्रिये स्पशत: ( छान्दोग्य० ८१२१ ), अर्थात्‌ मोज्षावस्था में प्रिय और अप्रिय, 
झर्थात्‌ सुख या दुःख का स्पर्श नहीं होता । दूसरे शब्दों में, जिस अवस्था में सुख या 
दुःख का लेश भी नहीं रहता, उसी को कैबल्प या मोक्ष कहते हैं | इस श्रवस्था में 
अआप्रिय स्पश के समान ही प्रिय, श्र्धात्‌ सुखातुमव का भी श्रुति निषेध करती है। इससे 
स्पष्ट प्रतीत द्ोता है कि केवल आात्यम्तिक सुख-प्राप्ति या सम्मिलित आत्यन्तिक 
दुःख-मिवृत्ति और आस्यन्तिक सुख-प्राप्ति--इनमें कोई भी मोज्षावस्था में श्रति-सम्मत 
नहीं है। किन्ठ, केवल श्रात्यन्तिक दुःख-निवृत्ति ही मोक्षावस्था में भ्रुति-सम्मत है । 
मोज्ावस्था में सुख-दुःख दोनों में से किसी का भी लेश नहीं रहता, यहद्दी श्रुति का 
ताथय है। श्रव प्रश्न यह उठता है कि क्‍या आत्मा परापाण के सहृश जड़ है, 
जिसे सुल्ल-दुःख का स्पर्श अर्थात्‌ अनुमब नहीं होता ! अथवा, क्या मुक्तात्मा स्वभावतः 
आअमोक्ता, असंग और निलेप दे? आत्मा को पापाण की तरह अचेतन मान लेना 
अजशान है। जिसमें दुःख की सम्मावना हो, फिर भी डुःख से मुक्त हो, वही मुक्तात्मा है। 
इसलिए, पापाण की तरई जोब को अवेतन मानना युक्त नहीं है | 
इम जीवात्मा को पापाण की तरद सर्वदा अचेतन नहीं मानते, किन्तु 
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भोज्ञावस्था से पहले जीवात्मा चेतन रहता है, और मोक्तावस्था में ही वद्द जड 
हो जाता है। कारण यह है कि शान का ही माम चैतन्य है, इसलिए शानी को चेतन 
फहा जाता है) बद्धावस्था में जीव को ज्ञान रहता है, इसलिए सुख-दुःस का अनुभव 
चहाँ होता है, और मुक्तावस्था में श्ञान-गुण का ही सर्वधा लोप हो जाता है, इसलिए 
सुख-हुःख का अनुभव भी नहीं हो सकता । यदथ्पि इस प्रकार, भोज्ञावस्था में फेवल 
आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति भी सिद्ध हे जाती है, तथापि इस प्रकार की मोज्ञावध्था को 
श्रुति नहीं मानती; क्योंकि मोज्ञावस्था मे सर्वात्मेक्यदष्टि को श्रुति मानती है---यन्रत्वस्य 
सर्वभात्मैदामूत्‌ तत्केन क॑ पश्वेत्‌ केन के विजानीबात? ( बु० आ० राध्४ )। इसका 
तात्पय यह है कि जहाँ सब्र कुछ आत्मा ही हो जाता है, वहाँ किससे किसको देखें, 
किस्से किसको जानें। यह श्रुत्ति मोज्ञावस्था में दर्शन और शानादि का अ्रमाव-भोधन 
करती है, परन्तु जड़ होने के कारण नहीं, किन्त 'सवेमात्मैवाभूत्‌) सम कुछ श्रात्मा 
ही हो जाता है, इसलिए, दर्शनादि फे साधन न रहने के कारण यह सर्वात्मिवयदृष्टि- 
अयुक्त शानादि के ही श्रभाव का बोधन करती है | 

यहाँ एक रहस्य और समम्मना चाहिए! कि जब सर्वात्मैक्यदष्ट पराकाष्ठा को 
प्राप्त कर जाती है, तब द्रष्टा और हृश्य का भाव नहीं दोता। वहाँ. इृष्टि 
स्वरूपतः विद्यमान रहने पर मी दृष्टि शब्द से व्यवद्वार करने योग्य नहीं रह जाती । 
इसलिए, श्रुति में सवंमात्मैवाभूत्‌? यहद्धाँ अभूत्‌र इस सार्थक भू! घात का 
प्रयोग हुआ। आत्मैव दृश्यतेर, ऐसा नहीं कहा गयां। इससे यह निष्कर्ष 
निकलता है कि श्रात्मा को स्वाभाविक श्रभोक्ता स्वीकार करने पर द्वी मोक्ष में 
आत्यन्तिक धुःख-निररचि सिद्र दोवी हे, पापायादि की तरह जड़ मानने से नहीं। 
एक बात और है कि यदि हम आत्मा को स्वामात्रिक अभोक्ता मान लेते हैं, तो उसका 
भेद या अ्रमेद स्वीकार करने में कोई भी विरोध नहीं होता, और सुख-दुःस के लेश 
नहीं रहने से श्रात्यन्तिक दुःख-निदृत्ति भी मोक्ष में सिद्र दो जाती है । 

इस अ्रकार मोक्ष के सामान्य स्वरूप का वर्णन किया गया, और प्रत्येक 
दर्शंनकार ने अपने-अपने श्रभिमत प्रमाणों के आधार पर मोक्ष के स्वरूप में जो भेद 
माना है, उसका विवेचन उनके दर्शनों के सिद्धान्त-निदर्शन के सम्रय क्रिया जायगा ! 
मोक्ष का साधन 

अब मोज्ञावस्था की आरात्ति का साधन क्‍या हे, इसके बारे में कुछ विचार 
करना चाहिए.। मोक्ष के साधन की जिशासा होने पर मोक्ष के स्वरूप-जान को श्रपेत्षा 
होती है। उक्त मोज्ष के स्वरुपों में दुःख-निवृत्ति को ही सर्वाभिमत माना गया है, और 
दुःख-निदृति के सामान्यतः दो प्रकार माने गये हैं। जैसे, शारीरिक या सानसिक 
रोगों का चिकित्सक दुःख के असह्य होने पर मादक श्रीपधियों के द्वारा दुःख-संवेदन को 
रोक देवा है और जो चतुर चिकित्सक है, वह हुःख के कारणों को समककर उन 
कारणों को ही निर्मल करने की चेष्टा करता है।' इन दोनों उपायों में दूखशा दी उचम 
सममा जाता है; क्योंकि पहले उपाय से दुश्ख-संवेदन झुक जाने पर भी उसका मूल 
विद्यमान द्ोने के कारण पुनः हुश्ख होने की सम्भावना बनी रहती है। इसलिए, दुःख के 
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मूल कारण का परिंदार करना ही दुःख-निवृत्ति का सर्वोत्तम उपाय है। मूल कारण फ्रे 
परिद्दार के लिए. उसका स्वरूप-शञान आवश्यक द्वोता है। लोक में अ्रनेक प्रकार के 
दुःख देखे जाते हैं, उन सबका परिहार मुमुक्षुओं का कर्तव्य है। कारण, एक छोटे-से- 
छोटे दुःख के रहने पर आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति नहीं दो सकती। यह प्रकट है कि 
अग्रिय वस्तु के संसर्ग से दुःख होता है, परन्तु एक श्रप्रिय वस्तु का परिहार करने पर 
दूसरी अप्रिय वस्तु ञ्रा जाती है, और परिणाम यह होता है कि अप्रिय वस्तुओं का 
एक ताँता-सा लगा रहता है। इन सबका परिद्ार करना कठिन होने पर भी 
श्रत्यावश्यक है। 

एक भर भी विचारणीय बात है कि एक किसी प्रकार के दुःख का यही मूल 
कारण है, यह निश्रय करमा कठिन ही नहीं, बल्कि अ्रतम्भव है। इस स्थिति में 
नाना प्रकार के दुःखों का यही मूल कारण है, यह निश्चय करना तो और भी कठिन 
हो जाता है । जो वस्तु एक व्यक्ति के लिए दुःख का साधन है, वही दूसरे व्यक्ति के लिए. 
सुख का साधन हो जाती है। और, जो वसरुत एक समय में किसी व्यक्ति के लिए. 
दुःख का साधन है, वही वस्तु उसी व्यक्ति के लिए कालान्तर या देशान्तर में सुख का 
साधन हो जाती है | ं 

इस परिस्थिति में, भिन्न-भिन्न अलेक प्रकार के दुःखों का यही भूल कारण है, 
ऐसा विचार बहुत सूक्ष्म ृष्टि से ही करना होगा। ऊपर कह आये हैं कि शब्द, स्पश, 
रूप, रस, गन्धवाली जितनी भौतिक वस्तुएँ संसार में उपलब्ध द्वोती हैं, उनका 
इन्द्रियों के साथ सम्बन्ध होने पर दी सुख या दुःख का अ्रनुभव होता है। उनमें कुछ 
वस्तुएँ सुख को और कुछ दुःख को उत्पन्न करती हँ। यहाँ यह प्रश्न सहज ही उठता है 
कि सुख-दुःख की उतादक जो वस्तुएँ हैं, उनका कारण क्या है ! और, उस कारण का 
भी कौन कारण है? इस प्रकार मूल कारण की खोज करने पर सुखोत्पादक और 
दुःखोत्पादक बस्त॒श्नों के मूल कारण मिन्न-मिन्न प्रतीत हों, तब्र तो वस्तुओं का 
सुखोत्पादकत्व॒ या दुः्खोत्पादकत्व-स्वरूप मूल कारण का ही स्वरूप है, ऐसा स्वीकार 
करना दोगा । यदि सुखोत्पादक और दुःखोत्पादक वस्तुओं का मूल कारण एक ही होगा, 
तब तो मुख-दुःखोत्पादकत्व-स्वरूप मूल कारण का स्वरूप नहीं हे, यह मानना द्वोगा; 
क्योंकि एक कारण से विरुद्ध दो तत्त्वों की उत्पत्ति कारण-स्वभाव के विरुद्ध है। यदि 
मुख-दुःखोत्पादकत्व मूल कारण में नहीं माना जाय, तो इस स्थिति में यह मानना 
होगा कि मूल कारण से कार्योस्रादन-परम्परा के मध्य में द्वी किसी वस्तु में किसी 
निमित्त से सुखोत्पादकत्थ और दुः्खोत्पादकत्व-ध्वरूप उत्तन्न हो जाता -है। अतएव, 
संसार में भूत-भौतिक निखिल पदार्थों के मूल कारण के अन्वेषण में मुमुक्ुजनों की 
स्वाभाविक प्रवृत्ति द्वोती है। 

इस जगत्‌ में जितने भूत-मौतिक पदार्थ देखे जाते हैं, उनमें ये वस्त॒एँ सुख* 
साधन हैं, और ये दुःख-छाधन, इस ग्रकार उन्हें दो भागों में विभक्त नहीं कर सकते। 
कारण यह है कि सुखोत्यादकत्य और दुष्खोत्सादकत्व ये वस्तु के ही अधीन नहीं हर, 
श्र्धात्‌ खुख और दुःख चस्तु के दी घमं नहीं हैं, किन्तु वे भोक्ता पुरुष के भी भ्घीन 


सारतीय दुशंत और तत्त्व-शञान हि 


होते हैं। उदाइरण के लिए, कामिनी और कनक सुख-साधनों में सबसे उत्तम माने 
जाते हैं; परन्तु वे ही वीतरागों के लिए सुखकारक नहीं होते, प्रत्युत उद्देगकारक ही 
हो जाते हैं। कद्दा गया है--- 
वस्तुतस्तद्निर्देश्य॑ नद्दि वस्तु ब्यवस्थितम्‌ । 
रे कामिनोकनकेस्यो5पि न झुर्ख शाम्तचेतसाम्‌ ॥! 

तात्पय यह है कि यह वस्तु सुखकारक है और यह दुःखकारक, इस प्रकार का निर्देश 
नहीं कर सकते; क्योंकि कोई भी वस्तु व्यवस्थित नहीं है | बीतरागों को कामिनी और 
कनक से सुख नहीं मिलता । इसलिए, मोक्ता पुरुष में भी सुखोत्पादक और दुःखोत्पादक 
धर्म विशेष रूप से मामना ही होगा। अब यहाँ यह प्रश्न उठता है कि पुरुष का जो 
सुख-ुःखोत्यादक धर्मविशेप माना जाता है, वह अ्रनादिकाल से ही पुरुष में रहता है या 
बीच में किसी निमिच से उत्तन्न हो जाता दे ! इस बात का निर्णय करने के लिए जड़े 
वस्तुओं के मूल कारण का अन्वेषण करना आवश्यक है, उसी प्रकार श्पने मूल 
कारण का भी पता लगाना श्रावश्यक हो जाता है ! 


तख-भविचार 

उक्त जड़ या चेतन वस्ठु का जो मूल स्वरूप है, उसी का तत्व” शब्द से व्यवहार 
शास्त्रकारों मे किया है। 'तस्य भावस्ततत्वम! इस व्युत्पत्ति से जढ़ और चेतन पदार्थों का 
जो मूल स्वरूप है, बह्दी 'तत््वः कहलाता है। जिसका ज्ञान मोज्षु-प्राप्ति में उपयोगी हो, 
उसको भी आचायों ने 'तत््वः माना है। जड़ और चेतन के मूल स्वरूप का शान 
मोक्ष-प्राप्ति में उपयोगी माना गया है, श्रतएवं जड़ और चेतन का मूल स्वरूप ही तत्त्व 
शब्द का वास्तविक अर्थ होता है | इस प्रकार, सामान्यतः दो तत्त्व सिद्ध होते हैं--एक, 
जड़ पदार्थों का मूल कारण और दूसरा, चेतन पदार्थों का मूल कारण । 

अब श्रुति-सम्मत कौन-कौन तत्त्व हैं, इसका विचार किया जायगा--यथ्पि 
श्रति-सम्मत तत्वों के विषय में शासत्रकारों का विवाद नहीं है, तथापि प्रत्येक दशनकार ने 
अपने-अपने शान के अनुसार भिन्न-भिन्न प्रकार से तत्त्वों का वर्शन किया है। तत्व- 
जिज्ञासा का प्रकार यइ्द है कि स्थूल कार्य देखकर सूक््म कारण के लिए जिशासा 
होती है, इसी प्रकार विशेष भूत से उसके कारण-सामान्य और मूत्त कार्य से 
अमूर्स कारण की जिशासा होंती है | इस प्रकार, कार्य देखकर कारण-बिपयक विज्ञासा 
स्वभावतः हुआ करती है। कारण के ज्ञान दोने पर मूल कारण का अस्वेपण 
सुलम हो जाता है। इसी अमिप्राय से, परमात्मा से शरीरादि सकल स्थूल प्रयंचपर्यन्त 
कार्य-कारण-भाव के शापन के लिए, सृष्टि-क्रम का वर्सन श्रुति ने किया दे । यद्यपि, 
सष्टि-क्म वस्तुतः एक द्वी प्रकार का है, तथापि बर्णन-शैली विभिन्न प्रकार की पाई 

* जाती है। एक ही वस्तु का विभिन्न भ्रकार से वणन शान-सौकय के लिए प्रायः सर्वनन 

देखा जाता है। उदाहरण के लिए, काब्यों में एक ही चन्द्रोदय या यूयोंदय का वर्णन 
विभिन्न उपमाशों के साथ विभिन्न प्रकार से किया गया दै। यद्द विभिन्न-प्रकार का 
वर्णन भी, विभिन्न रचिवाले श्रोताओं के छृदय में विषय-वस्तु के सुलमतया अवेश करने के 
लिए दी, प्रसंगानुसार किया गया है | 

२ 


३० पड़दशन-रहस्थ 


सृष्टि का प्रतिपादन करनेवाली जितनी भ्रुतियाँ हु, उम्की एकवाक्यता भगवान्‌ 
बादरायण से ब्रद्न-सत् के द्वित्तीपाप्याय के सृत्तीय पाद में 'नवियदशुते?, शश्रस्ति तु, 
/गोस्यसम्मबात्‌! इत्यादि सूत्रों में उत्तम प्रकार से की है। थ्रुति में वर्णित सष्टि-कम के 
अनुसार ये तच् पाये जाते हें-.थ्यी, जल, तेज, वायु शौर श्राकाश ) ये पाँच भूत-- 
शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध। शब्दतम्माथ्, स्पर्शतन्मात्र, रूपतस्मात्र, रसतस्मात्र 
और गन्धतन्मात्र--ये पाँच तन्मात्र | इन तन्मान्रों का अददए करनेवाली श्रोत्र, त्वक्‌ , 
अक्ति, रसना ओर प्राण--े पाँच शानेन्द्रियाँ तथा इसका प्रेरक सन | वाक्‌ , पाणि, पाद, 
पायु और उपस्थ--ये पाँच करमेंन्द्रियाँ और इनके श्रध्यक्ष प्राण, बुढि, मद्दान्‌ श्रात्मा 
ओर अव्यक्त पुरप--ये ह्वी तत्व संष्टि-प्रक्रिया में गिनाये गये हैं। इन्हीं सब तस्ों में 
परस्पर कार्य-कारण-भाव श्रुत्रियों ने दिखाया है। कार्य-कारण की परम्परा में 
सबका मूल कारण परमात्मा का साक्षात्कार ही है। कार्य-कारण-माव दौखने का 
यही श्रमिप्राय है। इसी अरमिप्राय से तत्त्यों में परापर-माद भी शभ्रुतियों द्वारा वर्णित है-- 
इन्द्रियेम्पः परा हार्था श्रर्थेम्यश्व परं मन? इत्यादि कठ-भ्रुतियों के द्वारा इन्द्रियों से 
परे श्र्थ, श्र्थ से परे सन, सन से परे बुद्धि, इस प्रकार परापर-भाव बताया गया है। 
त्तात्यय यह कि पहले इन्द्रियों के शान थोने के बाद द्वी विषयों का शान द्वोता है। 
विपयों के ज्ञान के बाद मन का, उसके बाद घुद्धि का, इस श्रकार पू्॑-पूर्व के 
बाद उत्तरोत्तर का शान करते-करते सबसे परे परमात्म-तत््व का साक्षात्कार द्ोता दे । 
इसी प्रकार बाह्य वस्तु के शान होने के बाद ही उसके अ्रन्तःस्थ, भ्र्थात्‌ भीतरी वस्तु का 
शान होना सम्भव है | इसी कारण, परमात्मा का सर्वान्तःस्थ और सर्वान्तियांमी द्वोना 
श्रुति बतावी है। एवम्प्रकारेण, स्थूल पदार्थ के शान के बाद द्वी सूक्ष्म पदार्थ का 
ज्ञान दोना सम्मव हैं। सूक्ष्म के शान होने के बाद द्वी उसकी श्रपेज्ञा वृढ्मतर-सूहष्मतम का 
ज्ञान या साज्षास्कार भी होता है। इस प्रकार, अ्रनेक प्रकार के उपाय परमात्मा के 
साक्षात्कार फे लिए भ्रुति बतलाती है । 


आत्मसाक्षात्कार के उपाय 

समस्त कारणों का भी कारण, सूक्ष्म से भी सूक्ष्मतर था स॒हमतम, स्वान्तिर्यामी 
परमात्मा ही दै। और, अत्यन्त सूक्ष्म कुशाग्रबुद्धियों को श्रुति की सहायता से 
आत्मा का साक्षात्कार सम्भव है। परमात्मा का यथावत्‌ स्वरूप बताने में श्रुति भी 
आपने को शस्भर्थ पाती है, और इसीलिए बार-बार कहती है---'नेति नेति', 'यतो बाची 
निवर्चन्ते अप्राष्य मनसा सह ! इतना दी नहीं, चुहृदास्ण्यक में लिखा है--'बेदाः 
ब्वेदा?, श्र्थात्‌ समत्त पदार्थों का बोध करानेवाले वेद भी परमात्मा का सम्यक्‌ बोध 
कराने में असमर्थ रहते हैं। श्रुतियों ने परमात्मा का बोध कराने में जो कुछ मी 
प्रयास किया है, बह मुख्यतः निषेधात्मक ही हे। जैसे--अस्थूलम्‌ अनणु!; नान्‍्तः 
प्रशे, न बहिसप्रशे, नोमयतः परज्, न प्रज्ञानधनं, न प्रशे, नाप्रशम्‌, अद्ष्टम, अमाह्मम्‌ , 
अलक्षणम्‌ , अखिन्त्यम्‌ , अव्यपदेश्यमः इत्यादि । उससे मिन्न के निषेध में द्वी भुति की 
सफलता है। इस प्रकार, दुर्जाध होने पर भी परमात्मा का बोध कराने में श्रुति अपना 
प्रयक्ष नहीं छोढ़ती । इतना ही नहीं, “अत ब्रक्! कहकर अत्यन्त मन्दबुद्षियों कौ मी 


भारतीय दर्शन और तत्व-जान कं 


ब्रह्मनभावना को दृढ़ कराती है। क्रिसी भी वस्तु में सर्वोत्तम ब्रह्म की भावना हो, यही 
श्रुति का मुख्य उद्देश्य है। माता की तरह “अन्न ब्रह्म! कहकर वह हमें अह्म-शान की शोर 
उम्मेरित करती है। सहज स्नेहमयी जननी की तरह मगवती श्रुति भी कमी वद्धना 
नहीं कर सकती, प्रत्युत यथाधिकार अन्न से प्राण, प्राण से मन, मन से बुद्धि की ओर 
इमें उत्मेरित करती है| आद में, पूर्णाविकार प्राप्त हो जाने पर सत्यं शानमनन्तं ब्रह्म! का 
उपदेश देती है, और “श्राननदं ज्ह्म!, श्राननदं व्रह्मणो विद्वान्‌ न त्रिमेति कुतश्चन! इत्यादि 
बचनाम्तों से हमें निर्य बनाकर कृतार्थ कर देती है । 

श्रुतियों में श्रधिकार के भेद से श्रनेक प्रकार के माग व्क्म-सज्ञात्कार के लिए 
बताये गये हैं! वे श्रुतियाँ प्रणयादि मल्त्रों का जप और प्रतिमादि-पूजन से 
परम लक्ष्प त्रक्न-साक्ञात्कार तक की ओर हमें केबल उद्मेरित ही नहीं करतीं, प्रत्युत्त 
उसमें प्रतिष्ठित कराने के लिए उपाय भी बताती हैं। श्रुति कहती है--परमात्म-सदन में, 
प्रवेश-द्वार पर ही द्वारपालों की तरह प्रतिबन्धक-रूप में, विषय और इन्द्रियाँ विमान 
रहती हैं। इनको किसी प्रकार मिलाकर वश में करना श्रावश्यक है । इनको वश में 
करने का उपाय भी श्रुति बताती है--यस्तु विज्ञानवान्‌ भवति, युक्तेन मनसा सदा 
तस्वेन्द्रियाणि वश्यानि सदश्था इव सारथेः? ( कठोपनिषद्‌ )। 

इसके बाद श्रुति कहती है--मन और प्राण जो अ्धिका रिवर्ग हैं, उन्हें शद्ध-रूप में दी 
देखो | यधा--भमनो अश्म व्यजानात?, 'प्राणों ब्रह्म व्याजानात? (तै० 3०) | इसके बाद भी 
श्रुति अपना व्यापार नहीं छोड़ती, और कहती है--अनन्य भाव से अहम में निष्ठा करो, 
प्रमाद न करो, 'ब्रक्मपरा: अह्ननिष्ठाः? ( ग्र० उ० ); अग्रमत्तेन बोबब्यम? ( म० 3० )। 
इस प्रकार, भ्रव्युपदेश के अनुष्ठान से ब्रह्मजिशासु को जब पूर्ण अ्रधिकार प्राप्त हो जाता हे, 
तमी परमात्मा उसको आत्मीय समझकर देखता है, उसी को आत्मसाज्षात्कार द्वोता है, 
यही परमात्मा का बरण श्रर्थात्‌ स्वीकृति है--'यमेवैष इंसुते तेन लभ्यः तस्मैष 
आत्मा बणुते तनूं स्वाम्‌ !! भ्रात्मताज्ञात्कार ही मोक्ष का कारण है। 

"इस प्रकार सामान्यतः पर्यालोचन करने पर थ्रौत दर्शनों में दो प्रकार के तश््य 
ठिद्व द्वोते हं--एक द्रष्टा, दूसरा दृश्य ! शञानस्वरूप चैतन्य का नाम द्रष्टा है। अवेतन 
अनात्ममूत जड़ का नाम दृश्य है। वह अनेक प्रकार का है--श्राकाशादि पद्मभूत, 
पश्चतन्मात्र, दस इन्द्रियाँ, बुद्धि, अहड्लार, चित्त, प्राण, शान सामान्य और अव्यक्त | 
ये दृश्यवर्ग कहे जाते हैं। इन तत्तों के मूल कारण का श्रन्वेषण तीन प्रमाणों से 
सुगम होता है--अत्यक्ष, शब्द और अ्रशुमान । इन्हीं तीन प्रमाणों को 'द्रष्टव्यः श्रीतज्यो 

मन्तव्य2! कहकर श्रुति भी क्रमशः सूचित करती है । इनमें भी मूलतत्वभूत आत्मा, जो 
ब्रह्म है, उसका साज्ञात्कार द्वोना मोक्ष के लिए आवश्यक है। इस साज्ञात्कार के लिए 
गुर-मुख से श्रवण कर, श्रुति झ्रादि से निश्चय कर मनन करना उपयुक्त है| विना मत्यक्ष 
दशन के भ्रवणमात्र से कृतार्थता नहीं होती | दीप के श्रवशमात्र से अन्धकार की निइृत्ति 
नहीं होती । केवल शब्द-शञान परोक्ष ही होता है, दशन दी अत्यक्ष है। परोक्ष और 
प्रत्यक्ष में बढुत अन्तर है, यह प्रायः सब्रको अनुभूत है। इससे प्रकृत में यही सिद्ध 
होता है कि केवल आत्मा के भ्रवण-मात्र से ही कृताथता नहीं होती, कृतार्थंतता तो दोती है 
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साक्षात्कार से। श्रवण से निश्चित जो श्रर्थ है, उसकी विपरीत मावमा की निवृत्तिपू्वक 
उपपत्ति फे लिए. मनन ह्टी उपयुक्त होता दे। भर, मनन अनुमान के ही श्रधीन है | 
सबसे परे मूल तत्व के साक्षात्कार के लिए भुख्यतया शब्द, श्र्थात्‌ भुत्ति-प्रभाण ही 
उपयुक्त है | श्रतुमान तो उसका पोपक होने से परापंद ही फद्दा जाता है 

अगर मूल तत्त्व के श्रम्वेषण का उपयोग क्या है, इसका विचार किया जाता है | 
लोक में देखा जाता है कि एक ही झृत्तिका की दो प्रतिमाएँ बनाई गई हँ--एक, सुन्दर 
देवता की; दूसरी, भयक्कर राक्षस की। इन दोनों के नाम और उसके आझाकारविशेष 
रूप की समालोचना के समय दृष्टि में विपमता अवश्य श्रा जाती है--देवता-भाषना से 
प्रेम और राक्षस-मावना से द्ेप श्रवश्य उत्पन्न होता है, जिस प्रकार प्रकृत में देवता या 
राक्षस के नाम श्रौर रूप को दृटा देने पर मृत्तिका ही मूल तत्त्व बनतो है, और यह भी 
जान लेना चाहिए कि नाम श्र रूप के कारण ही रागया दवेप फा जन्म होता है। 
देवता के भाम श्लौर रूप की आलोचना से प्रेम श्रौर राक्षस के नाम और रूप से दी शेप 
उत्पन्न होता है। दोनों का मूल तत्त्व झत्तिका के अनुसन्धान से देवता श्रौर रात्रस-बुद्धि 
नष्ट हो जाती है, केवल मृत्तिका-बुह्लि ही रह जाती है। इस अवस्था में राग-द्वेष बिलकुल 
नष्ट हो जाते हैं 

जिस प्रकार प्रतिमा का कारण म्त्तिका का श्रनुसन्धान किया, उसी प्रकार 
मत्तिका के कारण का भी अठुसन्धान करे, इसके बाद उस कारण के कारण का, फ़िर 
उस कारण के कारण का; इस कारण-परम्परा के अन्वेषण में सबसे परे भूल कारण 
का साक्षात्कार हो जाता है। इस अवस्था में राग-द्रेप के समूल नष्ट हो जाने से 
चिततबृत्ति प्रसन्न दो जाती दै। चित्तवृत्ति के प्रसक्ष होने से न कुछ प्रिय रहता है, ने 
अग्रिय । प्रिय श्रौर अप्रिय का सम्बन्ध ही बन्ध, श्रौर उसका अभाव ही मोक्ष हे। 
जैसा भ्रुति-वचन पहले उपन्यस्त किया गया है--भ्रशरीरं वा बसन्ते मन प्रियाउप्रिये 
स्पृशतः (छा० 3०)। इस अवस्था में मुक्तात्मा और परमात्मा में कुछ भी मेद नहीं 
रद जाता। जिस प्रकार, शुद्ध जल में शुद्ध जल मिला देने से भेद भासित नहीं होता, 
उसी प्रकार मूल तत्त्व के साज्ास्कार करनेवाले महात्माश्रों को श्रात्मा परमात्मा से 
मिन्न भागित नहीं होता | शुति कहती है--- 

'यथोदर्क शुद्धे शुद्धमासिक्त ताध्गेव भवति । 
एवं सुनेर्वित्ञानत झात्मा भवति गौतम ॥--क० ड०, २११७५ 

इस प्रकार का मोक्ष केवल आत्मस्वरूप के साक्षात्कार से ही प्राप्त होता है, 
इसमें दूसरे किसी साधन की आवश्यकता नहीं है। साधनान्तर की अपेक्षा का निषेष 
स्वयं श्रति करती है--तमेथ विद्वानमृत इद भवति नान्याः पन्था बिद्यतेड्यनाग! 
( तै० आ० ) अर्थात्‌ उस परमात्मा को जानकर ही मनुष्य अमृत, अ्रथत्‌ मुक्त 
हो जाता दे! मुक्ति के लिए. दूसरा कोई मांग नहीं है। पुनः श्रुति कहती है-- 
धसर्चभूतस्थमात्मान स्वभूतानि चात्मनि | संपश्यन परम ब्रह्म याति नान्पेन देतना ! 
अर्थात्‌, जो मनुष्य सब्र भूतों में अपने को और अपने में सच्॒ भूतों को देखता दे, वह 
पर्रह्म को प्राप्त करता है, इसमें कोई दूसरा हेतु नहीं है। - 
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इससे यह सिद्ध होता है कि निश्चय ही मोक्ष-मार्ग में झ्ात्मशान परमावश्यक है; 
और भी कर्म, उपासना, तप आदि मोक्ष के जो साधन बताये गये हैं, उनका निषेष 
भी नहीं होता; क्योंकि चित्तशुद्धि के द्वारा शान-्प्राप्ति में उसकी उपयोगिता अवश्य 
रहती है। शान-प्राप्ति के बाद उनकी उपयोगिता नहीं रह जाती। 'तमेत॑ बदानुबचनेन 
ब्राक्मणा विविदिपन्ति यशेन दानेन तपसा? (बृू० आ० उ० ४४२२ )--इस श्रुति का 
भी तालयें यही प्रतीत होता है कि फेवल विविदिषा अर्थात्‌ ज्ञान-प्राप्ति में ही यश, दान 
और तप श्रादि का उपयोग होता है, शान-प्राप्ति के बाद नहीं । 
श्रुतियों में मुक्ति के दो भेद बत्ताये गये हैं--सद्योमुक्ति और क्रमम॒क्ति | तस्य 
तावदेव चिरं यावन्न विमोक्षेडय संपत्से! (छा० उ० ६।१४४२ )--इस श्रुति से 
सद्योमुक्ति का वर्शन किया गया है। और-- 
ेदान्दविश्ञानसुनिश्चिताथों: संन्यासयागाद्‌ यतयः शुद्धसत्वा:। 
ते प्रह्म्ञोके तु॒॒ परान्तकाले परास््तात्‌ परिसुच्यन्ति सर्वे॥ 
“-म० ना० 3० ३११२॥३ 
इस भ्रुति से ऋ्रममुक्ति का वर्णन किया गया है| क्रममुक्ति के प्रसन्न में ही देखे 
यान-आर्ग का वर्णन छान्‍्दोग्य और बृहृदारण्यक में विस्तुत रूप से किया गया है | 


पुनर्जन्म-विचार 


इन दो प्रकार की मुक्तियों में भूल मेद यद्व हे कि मोक्ष के प्रतिबन्धक प्रारब्ध 
कर्म का जब्र समूल नाश हो जाता है, और आत्मविशान पराकाष्ठा पर पहुँच जाता है, 
उस अवस्था में स्ोम॒क्ति होती है! यदि आरब्ध कम का समूल नाश न हो, 
अथवा आत्मविज्ञन पराकाष्ठा को न पहुँचे, तब्र तो कऋममुक्ति द्वी होती दहै। जबतक 
आत्मविशान नहीं होता, केवल मरने से संसार से मुक्ति नहीं मिलती, कमकल के 
उपयोग के लिए बार-बार जन्म-मरण का चकर लगा ही रहता है। कद्दा भी है-- 
“जातश्चैव मृतश्चैब जन्म चैव पुनः पुनः, 'पुनश्च जन्मास्तरकर्मयोगात्‌ स एवं जीवः 
स्वपिति प्बुद्ध,, (कैवल्योपनिषद्‌, १।१४) इत्यादि श्रुति, तथा “जातस्व हि भू वो रत्यु शूच॑ 
जन्म मृतस्य च? इत्यादि स्मृति-वाक्‍्यों से पुनजन्म तो सिद्ध ही है, इसके अ्रतिरिक्त 
अनुमानादि प्रमाणों से मी उसकी पुष्टि होती दे 

लोक में देखा जाता है कि कोई व्यक्ति जन्म से ही राजकुल में उत्न्न होने के 
कारण सुखोपभोग करता है, और दूसरा व्यक्ति दरिद्र-कुल में जन्म लेकर दुश्ख 
भोगता है | इस वैधम्य का कारण केवल पुनर्जन्म के अतिरिक्त दूसरा क्या हो सकता है? 
क्योंकि, यह सब प्रभाणों से सिद्ध है कि सुख और दुःख पुण्य-पाप कर्मो का ही 
फल है। नवजात शिशु के किसी कर्म की सम्भावना नहीं है, इसलिए अगत्या पू्थ- 
जन्म के कर्म का अनुमान किया जाता है। अन्यथा, बिना कर्म के ही सुख-दुःख का 
उपभोग मानना होगा, इस स्थिति में कारण के विना कार्य नहीं द्वीता, यह हिद्वान्त 
भंग हो जायग्रा | दूसरी बात यद है कि अक्ृताम्यागम-दोष भी हो जाता है। बिना 
कर्म किये ही उसका फल भोगना श्रक्ृताभ्यागम-दोप कहा जावा है, जैसे--नवजात 
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राजकुमार तथा दरिद्र बालक । यदि पुनर्जन्म न माना जाय, तो इस जन्म में जो कुछ 
भला या बुरा कम किया, और उसका फल भोगे बिना उसका शरीरान्त दो गया, 
इस स्थिति में उसका कम व्यथ हो जाने से कृतप्रणाश-दोप हो नाता है | 

और भी, किसी काम में प्रवृत्ति के प्रति इष्टसाघनता का श्ञान कारण होता है। 
तांसरय यह हे कि तबतक मनुष्य या किसी जम्तु की उस काम में प्रवृत्ति नहीं होती, 
जबतक उसे यह ज्ञान न हो कि इसमें प्रवृत्त होने से मेरा इष्टःसाधन होगा। 
लोफ में देखा जाता है कि गाय, मैंत आदि जानवरों के बच्चे जन्म लेते द्वी स्तम-पान में 
प्रवृत्त दी जाते हैं। अरब यहाँ सहज दी प्रश्न उठता है कि क्‍या उन बच्चों की 
स्तन-पान में अबृत्ति इष्टसाधनता-शान के विना ही आकस्मिक है, या इष्टसाधनता के 
पारम्परिक ज्ञान से है ! यदि कारण के विना आकरिमिक प्रवृत्ति मानें, तब तो कारण के 
बिना द्वी आकस्मिक काय की उत्पत्ति होनी चाहिए, जो अ्रसम्भव है | यदि इश्साघनता का 
शान मानें, तब तो पुनर्जन्म सिद्व हे जाता है; क्योंकि पूर्व-जन्म के अलमव के विना 
इश्टसाधनता का स्मरण होना अयम्भव है | 

इन्हीं सब कारणों से प्रायः सभी दर्शनकारों ने, फेवल चार्वाक को छोड़कर, 
पुन्जन्म के सिद्धान्त को माना दे। यहाँ तक कि क्षणभंगवादी या शून्यवादी बौद्ध लोग 
भी पुनजन्म-सिद्धान्त को मानते ही हैं। 


सक्ष्मशरीर की सत्ता 
पुनर्जन्म-सिद्धान्त में स्थूलशरीर के अन्दर एक सूक्ष्म और कारणशरीर की भी 
सत्ता मानी जाती है, जो स्थूलशरीर के अमाय में भी कायकारी द्ोता है। पश्चमृत, 
पश्नशानेन्द्रिय, पशञ्मकर्मेन्द्रिय, प्राण और मन--इन्द्हीं सम्न॒ह पदार्थों से सूक्ष्मशरीर 
निर्मित है, इसका कारण अविया या प्रकृति है। यृक््मशरीर स्थूलशरीर का कारण 
होता है, इसोलिए स्थूलशरीर के श्रमाव में भी सक्ष्मशरीर की सत्ता और कार्यकारिता 
सिद्ध है। कार्य के अभाव में भी कारण की सत्ता सवृस्िद्वान्त से सिद्ध है। इन्हीं 
पञ्नसूक्मभूत, दस इन्द्रियाँ, प्राण और मन को सक्ष्मशरीर-संज्ञा श्राचार्यो ने भी दी है। 
. चाचस्पति मिश्र ने भी 'प्राणगतेश्र! इस सूत्र के भाष्य की व्याख्या करते हुए 
लिखा है--'सचैपामनुविधेयः सूक्ष्मी देददो भूतेन्द्रियमनोमय इति गम्यते? (भामती, ऋ० ३)। 
५ारीरं सप्तदशमिः सध्मं तल्लिल्नमुज्यतेः--पदश्मदशी के इस श्लोक का भी यद्दी तालय॑ है। 
यही सूध्ष्मशरीर स्थूलशरीर का कारण होता है। कार्योत्नत्ति के पहले कारण की 
सत्ता अवश्य भानी जाती है। इससे सिद्ध हे कि कार्य के अभाव में भी कारण की 
सचा अवश्य रहती है | और, स्थूलशरीर से जो शुम या अशुम कर्म होता है, उसका 
संस्कार सक्ष्मशरीर के ऊपर भी अवश्य द्ोता दे! इसी कर्मजन्‍्य संस्कार से प्रेरित 
होकर जीवात्मा पूर्वदेह को छोड़कर देह्ान्तर को प्राप्त करता है। सक््मशरीर का 
परलोक-गमन मगवान्‌ वेदब्यास ने भी--वदन्तरप्रतिपत्ती रंद्ति संपरिष्वक्तः प्रश्न- 
निरूपणाम्याम!, आणगतेश्व! इत्यादि--वेदान्त-यूत्नों से सूचित किया दे । इसका भाष्य 
करते हुए. भगवान शद्टराचाय ने स्पष्ट लिखा दे--जीवः मुज्यप्राथतचिवः सेन्द्रियः 
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समनस्कोडविद्याकर्म पूर्वप्रशापरिग्रह पूर्व देहं विद्यय देहान्वरं प्रतिपय्यते, इत्पेतदव- 
गन्तव्यम्‌।! यहाँ जीवात्मा के जितने विशेषण हैं, उनसे पूर्वोक्त यृक्ष्मशरीरविशि् 
जीवात्मा का ही देहात्तरगमन सूचित होता है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि स्थूल- 
शरीर के विना भी यूइ्मशरीर की सता और कार्यकारिता अवश्य रहती है । 
प्रतिदिन के स्वप्न का अनुभव भी उक्त विषय में प्रमाण द्वोता है कि स्थूलशरीर के 
बिना मो सूक्ष्मशरीर की सत्ता और कार्यकारिता विद्यमान रहती है | जिस समय घर के 
भीतर चारपाई के ऊपर स्थूलशरौर सो जाता है, उस समय भूतेखियमनोमय उसका 
सूक्ष्मशरीर स्थूलशरीर की कर्मवासना से प्रेरित होकर ज्ञात-श्रशात मगर या जंगल में 
अमण करता हुआ कर्मवासना के अनुसार सुख या दुःख का उपभोग करता है। 
इसी प्रकार जीवात्मा स्थूलशरीर के छूटने पर कर्म-बासना के अनुसार सूृक्ष्शशरीर के साथ 
नाना योनियों में जाकर अनेक प्रकार के सुख-दुःख का उपभोग करता है | 
छान्दोग्य और शृहृदारण्यक-उपनिपद्‌ में पश्चाग्नि-विद्या से देवगाम और 
पितुयान-मार्ग के द्वारा जीवात्मा के देहान्तर-गमन का जो वर्शन किया गया है, वह केवल 
फल्सनामात्र नहीं है, किन्तु उसमें वास्तविकता है। जिस अकार सूर्य-रश्मियों के द्वारा 
समुद्र से जाते हुए जल-बिन्दुश्ों को कोई भी नहीं देखता, उसी प्रकार स्थूलशरीर से 
पृइमशरीर-सह्दित जीवात्मा को श्र्चि ( ज्योति ) झ्रादि के मार्ग से जाते हुए कोई नहीं 
देखता । यह सब काम सूर्य-चन्द्रमा की रश्मियों भर वायु में विद्यमान श्रदृश्य ्राकर्पण: 
शक्तियों के द्वारा ही सम्पन्न हुआ करता है| 
इन सत्र बातों से यद्द छिद्ध द्वोता है केवल मरणमात्र से मोक्ष नहीं होता, 
किन्तु श्रात्म-साज्ञात़्कार से ही मोक्ष होता है। श्रात्मताक्षात्कार का हेत उपासना है । 
इसके बिना श्रात्मसाज्षात्कार होना अ्रसम्भव है। कारण यह है कि श्रात्मा अत्यन्त 
इदुविशेय है, उसका साज्तात्कार विना उपासना के नहीं हो सकता। जिस प्रकार किसी 
राजा से मिलने के लिए किसी श्रधिकारी की आवश्यकता होती है; क्‍योंकि उसी के 
द्वारा राजां का साक्षात्कार सम्भव है, उसी ग्रकार श्रात्माधिकार के द्वारा ही 
आत्मा का साज्ञात्कार होना सम्भव है, अन्यथा नहीं | क्योंकि, सीमित 
शक्तिवाले स्थूलशरीरघारी एक साधारण राजा के दर्शन के लिए भी यदि किसी 
अधिकारी की आवश्यकता द्ोती है, तो जिसके ऐश्वय की सीमा नहीं, उस अचिन्त्य- 
शक्तियुक्त सूक्ष्म से भी सूह्मतम परमात्मा के साज्ञात्कार के लिए अधिकारी की 
आवश्यकता द्वो, इसमें आश्रय द्वी क्या है! राजा का दशन अधिकारी के बिना भी 
किसी प्रकार हो सकता है; क्‍योंकि वह स्थल दृश्यमान पदाथे दै। परन्ठ, परमात्मा 
अत्यन्त अदृष्ट और अदृश्यमान है, इसलिए किसो प्रकार भी उसका साक्षात्कार होना, 
बिना किसी के द्वारा, असम्भव है, श्रतएवं यहाँ किसी माध्यम की कल्पना श्रावश्यक हो 
जाती है। इसी अ्रमिप्राय से छाम्दोग्योपनिषद्‌ में 'मनों अल्लेत्युपासोत! इस श्रृति . के 
द्वारा मन में ब्ह्म-भावना से उपासना का विधान किया गया है। कारण यह है कि 
प्रसिद्ध वस्तु में ही किसी की मावना सम्भव है, और प्राणिमात्र में मन की स्थिति 
साधारणतया प्रसिद्र है, इसलिए, उसमें वस्तव्वन्तर की मावना कर सकते हैं । 


१६ पड्दशेन-रहस्य 


प्रतीकोपासना 

जो काम शरीर से हो सकता है, उससे कहीं अधिक वचन से उसका प्रतिपादन 
कर सकते हैं; क्‍योंकि जो कार्य शरीर से नहीं हो खकता, उसका प्रतिपादन चाणी 
कर सकती है, और जिसका प्रतिपादन वाणी भी नहीं कर सकती, उसकी भी उप्पत्ति 
मन से कर सकते हैं। सन की गति अप्रतिदत है, बह कहीं नहीं रुकती | इसलिए, 
मन ही अप्रतिहत शक्तिवाले सर्बव्यापक ब्रह्म का किसी प्रकार शापक हो सकता है, 
इसी चिह्न से मन में परमात्मस्यवरूप की कल्पना किसी प्रकार कर सकते हैं। इसी 
अभिप्राय से ब्रह्मप्राप्ति का अधिकारी समझ मन में ब्ह्म-मावना की उपासना का 
विधान भगवती श्रुति करती है। इसमें ब्रह्मस्वरूप की प्रधानतया उपासना नहीं होती । 
जिस प्रकार, अत्यन्त तेजस्वी ब्राह्मण को देखकर कोई कद्दे कि, 'सूर्योंड्यं आह्मण/-- 
यह ब्राह्मण सूर्य है, तो इस वाक्य से अत्यन्त तेजस्वी होने के कारण ब्राह्मण का ही 
महत्य प्रतीत ता है, सूर्थ का नहीं। परन्तु, यदि यही वाक्य किसी अधू॑म्पए्या 
राजमददिला के समीप कहा जाय, तो इसका श्रम्रिप्राय भिन्न हो जाता है। क्योंकि, 
सूर्य के स्वरूप को नहीं जाननेवाली राजमहदिलाओं के समीप सूर्य का स्वरूप बताने के 
लिए; समीप-स्थित तेजस्वी ब्राह्मण का निर्देश कर 'सूर्योड्यं ब्राह्ण/ कहा गया है। 
इसका तालय॑, जिस प्रकार इस ब्राह्मण का विशिष्ट तेज है, उसी प्रकार श्रतिशय तेज:- 
पुञ्नविशिष्ट कोई सूय॑-पदार्थ द्ोगा। यहाँ सूर्य का ही महत्त्व प्रतिपादित द्वोता है, 
ब्राक्षण का नहीं । इसी प्रकार “मनो बक्षेत्युपासीत!--इस वास्य फे द्वारा मन में अ्न- 
मायना की उपासना का विधान करने से श्रप्रतिहत शक्ति-विशिष्ट सर्वव्यापक ब्रत्म-मावना 
को दृढ़ कराने में दी श्रुति का तालय॑ प्रतीत द्वोता है, मन को अ्क्ष बताने में नहीं। 
इसी उपासना फा नाम प्रतीकोपासना है। 


उपाध्युपासना 
जिस प्रकार शरीर के शान से शरीरोपाधिविशिष्ट जीवात्मा का शान 


ऐता है, उसी प्रकार पूर्वोक्त सामस्यंविशिष्ट मन के शान से मन-उपाधिविशिष्ट 
परमार्मा का शान होना सुलम दोता है। श्रीर, जिस प्रकार शरीर में जो शरीरत्व है, 
शरीरोपाधि का ठपायेयभूत्त जो जीवात््मा है, यद तम्मूलक द्वी होता है, उसी प्रकार 
मन में जो पूर्वोक्त सामस्यंविशिष्ट सनर्त्व धर्म है, मन उपाधि का उपायेयभूत जो 
परमात्मा है, यद भी तन्मूलक दी छता है। यहाँ शरीर श्रौर मन को उपाधि, श्र्थात्‌ विशेषण 
औझौर सौयात्मा-परमात्मा को उपायेय श्रर्थात्‌ विशेष्य समझना चादिए। श्स प्रकार फी 
उपाणना फा नाम 'उपाष्युपासना! है। इसका वर्णन 'ममोमयः प्राणशरीर/ इस छान्‍्दोग्प 
भुत्ति में फिया गया है। इस उपासना में उपास्य देव की दी प्रधानता रहती है | 
मक्म सत्य, शान भर अनन्त ई 

उपासना में, शिस रूप से कर्म फी मावना का विधान धुति से बताया है, यह 
सप, शान झौर ग्रनन्तस्परुप ईं--सर्त्प शानमनर्न्त ऋक्ष! (तै० 3० राह? )। 
एप का हर्ष दे पिद्रालादाष्प, 'शर्पातु शिखा तीनों काल में कमी बाघ न दो। 
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चित्‌ को शञान कहते हैँ। जिसकी इयचा न हो, वह है अनन्त | इस सत्य, चित्‌ 
और अनन्त रूप से किसी अन्य पदार्थ में भावना का नाम उपासना है। इस प्रकार, 
ब्रह्म के स्वरूप-लक्षण का निरूपण करने के बाद भी थयतो वा इमानि भूतानि जायन्ते! 
इत्यादि तैतिरीय श्रुति, प्रत्यक्षआः अनुभूयमान जो एथ्वी आदि भौतिक पदार्थ हैं, उनके 
साथ ब्रह्म का कार्य-कारण-भाव दिखाती हे । ब्रह्म के स्वरूप-लक्षण करने के बाद भी 
कार्य-कारण-माव दिखाने का तातये यही समम्का जाता है कि श्रुति में जिनकी श्रद्धा नहीं है, 

उनको उसी ब्रह्म का, अनुमान के द्वारा भी, निश्चित बोध कराने के लिए ही श्रुति की पुनः 
प्रवृत्ति हुई, अथवा पूर्वोक्त अह्म के सम्बन्ध में काय-का रण-माव के द्वारा ग्रमाण दिखाना ही 
भ्रुति का उद्देश्य है। परमवत्सला श्रुति एक ही विपय को अनेक प्रकार से सममाने के 
लिए उद्यत देखी जाती है। छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ में भी आ्रात्मोपदेश करने के समय श्रुति अनेक 
प्रकार के विभिन्न दृष्टान्तों के द्वारा नौ बार “तत्त्वमसि?, 'तत्वमणि! का उपदेश करती है । 
तैत्तिरीय-उपनिषद्‌ में मी, 'सर्त्य ज्ञानमनस्तं ब्रह्म! इस स्वरूप-लक्षण के धाद पुन 

यततो वा इमानि भूतानि जायस्ते! इत्यादि काय-कारण-भावमूलक श्रनुमान द्वारा 
उसी ब्रह्म का बोध कराया गया है। पहले भी बत्ताया गया है कि शब्द-प्रमाण का 
पापंद श्रर्थात्‌ अनुगामी श्रतुमान दोता है, और वह साक्षात्कार में अत्यन्त 
उपयोगी द्वोता है। अहम में अनुमान का प्रासाण्य श्रुति के पार्पद होने के कारण ही 
माना जाता है। भ्रुति का भी यही अ्रभिप्राय सूचित होता है, इधीलिए बृहृदारण्यक में 
श्रात्मा बारे व्रष्टन्य? ( २४३ ) इस वाक्य से श्रात्मदर्शन का विधान करने के बाद 
उसका उपाय दिखलाते समय “ओतब्यो मन्तव्यःः इस वाक्य में श्रवण के बाद ही 
मनन का विधान भ्रुति करती ऐ---पहले 'श्ोतब्य?, बाद “मस्तव्य/ ।' मस्तब्यः श्रोतव्य; 
ऐसा पाठ नहीं करती। इससे सूचित होता है कि श्रवण श्रर्थात्‌ श्रुति के बाद ही 
मनन अर्थात्‌ अनुमान उपयुक्त होता है, यद्दी शुति का अ्मभिषपाय है। इसीलिए, श्रतुमान 

श्रुति का पाप॑द अर्थात्त्‌ अनुगामी कहा जाता है। 


अनुमान का अनुभवकत्व 

एक बात और भी यहाँ शातव्य है कि अनुमान का अनुभवकत्व 'सत्ये शान- 
मनन्तं अक्म? से जो अक्ष सूचित द्ोता है, वही कार्य-कारण-भमावमूलक अनुमान से मी सिद्ध 
द्वोता है, दूसरा नहीं। कारण यह है कि कार्य श्रपने अनुरूप ही कारण का श्रमुमापक 
अर्थात्‌ सुचक होता है। और, यद्द भी प्रायः सिद्ध द्वी है कि कार्य की श्रपेज्ञा कारण 
नित्य, अपरिच्छिन और चेतन-पुरस्कृत दी द्वोाता है। मत्तिका के विकारभूत जो 
धयदि-कार्य हैं, उनका कारणीमूत जो सृत्तिका है, वह स्वयं विनाशशील दोने पर भी 
घटादि-कार्य की श्रपेज्ञा नित्य और अपरिच्छिन्न भी है। क्योंकि, धरोत्पत्ति के पहले और 
धट-नाश के बाद भी खत्तिका की रुत्ता रहती है, और घटादि-कार्य का जो परिच्देद 
श्र्धात्‌ इयचा है, वह सत्तिका में नहीं रहता, इसलिए घटादि की श्रपेज्षा मृत्तिका नित्य 
और अपरिब्छिन् होती है श्रौर पटोत्पत्ति-काल में मृत्तिका का जो कारण है, वह चेतन 
इलाल से पुरस्कृत ही रहता है, अतः वह चेतन-पुरस्कृत भी है | 

डर 


पट चद्दरशननरदस्य 


इसी प्रकार, यतो वा इसानि भूतानि जायस्ते! इस शृति से तभत्त पाशमीतिक 
लोकप्रयात्मक प्रपंच का कारण बरद्ष दे, ऐसा ऐिद्र होने के बाद उक्त समस्त कार्यमूत 
जगत समष्ि की श्रपेज्ञा कारणमूतत ब्रक्ष मी नित्य, अपरिच्छिन्न, इयतसारदित अर्थात्‌ 
अनन्त और चेत्तन-पुरस्कृत मी सिद्ध होता है। यहाँ एक और विशेषता है कि प्रपंच का 
कारण-भूत ब्रक्ष स्वयं चेतन दोने से किसी अ्रन्य चेत्तन की श्रपेज्ञा नहीं करता। 
कारणावस्पा में चेतन होने से ही चद चेततन-पुरस्कृत कह्दा जाता है। मृत्तिका के सहश 
बक्ष श्रवेतन नहीं है, जिससे वह श्रन्य चेतन की अपेक्षा करें। जगत्‌ का कारण 
होने से दी ब्रक्ष उत्य, शान और श्रनन्त रिद्र द्ोता है। इसोलिए, जगत्‌ और ब्रक्ष में 
कार्य-कारण-भाव भ्रुतिकारों ने दिखाया है । 


श्रुतियों की गूढार्थता से उत्पन्न संशय 

इस प्रकार, भुंति फे द्वारा कार्य-कारण-भाव बोषित होने के बाद ही परमात्मा में 
अनुमान का भी अ्रवकाश मिलता है। थुति का यही श्रमिप्राय है, इस प्रकार का 
निर्शय करमा कठिन है। कारण यद्द दे कि कहीं तो भुति का श्रर्थ स्पष्ट है, कई 
गूढ़ है और कहीं गृढ से भी गूढ | जिस भुति का श्र्थ स्पष्ट है, उसमें संशय न द्वोने पर 
भी भ्रुति की शूढार्थता के विषय में, पुरुषों में दृष्टि-मेद होने के कारण, संशय हो ही 
जाता है। जो थुतियाँ गृढतरायय हैं, उनके विषय में तो संशय होना झविवार्य है | 

गृढार्थ द्वोने से श्रुति का वायर्य समझ में नहीं झता। इसी कारण संशयात्मक 
कुछ प्रश्न उठते हैं, उनमें कुछ प्रश्नों का निर्देश किया जाता है-- 

तत्व कितने प्रकार के द्वीते हैं? उनका स्वरूप क्या है ! तत्वों की सिद्धि किस 
प्रमाण से होती है ! प्रमाण कितने है १ कौन प्रमाण चत्ततास्वेषण में पर्याप्त है ! कौन 
प्रमाण प्रथल है, कौन हुर्बल ! कीन प्रमाण स्वतः है, फोन परतः ! वेद पीसषेय है था 
अपीस्पेय ! शब्द नित्य है या श्रनित्य ! कौन ममाण मुख्य है, कौन गौण ! प्रभाण से 
सिद्ध जो चेतन है, वह एक दे या अनेक ! ईश्वर सगुण है या निर्मुण $ जीव एक है या 
अ्रनेक | सगुण है या निर्गुण ! नित्य हे या अनित्य ? अगुपरिमाण है या भष्यम या 
बिभु ! जड़ है या चेतन १ कर्सा है या झकर्ता ! भोक्ता है या अभोक्ता ! अवेतन पदार्थ 
के जो मूल कारण हैं, वे चसरेणु हैं या उनके अवयव या परमाणु या शब्द या प्रकृति या 
भारमशक्ति ! अ्रवेतन चिंद्‌ से मिन्न है या अ्रमिन्ष ? शचेतन मूल तत्त्व कितने हैं ! 
इसी प्रकार श्रारम्मवाद, परिणामवाद, विवत्तवाद, सत्कायवाद, असस्कायवाद 
इत्यादि बादों में कौन बाद न्याव्य और शास्र-सम्मत है! आकाश, काल, दिकू और 
अन्धकार ये तप्वान्तर ईं था नहीं ! कार्यरूप से जो परिणाम दोता है, वह स्वाभाविक है 
अथवा नैमित्तिक ? कार्य कारण से भिन्त है या अभिन्न ! परमात्मा कार्य का उपादास है 
या निमित्त; या उमय या उभय से मिन्न ! परमात्मा में जो कर्च त्व है, वह कर्मसापेज्ञ है 


या मिरपेक् ! अचेतन पदार्थ त्‌ है या शर्त ! सत्‌ होने पर मी स्थिर हे या छ्णिक ! 
आन्वर है या बाह्य या उमयरूप १ विमाशी दै या अविनाशी १ विनाश भी सान्वय है 


या निरन्‍्वय १ श्रचित्‌ के साथ चित्‌ का सम्बन्ध कैसा है | ज्ञाम का स्वरूप क्‍या है | 
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वह द्रव्य है या गुण ? साकार है या निराकार ! ख्याति का स्वरूप क्या है ! मोक्ष 
कौन देता है ! इत्यादि श्रनेक प्रकार के संशय श्रुदि के गृदार्थ और मनुष्यों की मति के 
भाहुल्‍य के कारण हुआ करने हैं। इसमें कोन श्राचार्य क्या मानते हैं, यह उनके 
दशनों के संक्षित निदर्शन के श्रवसर पर बताया जायगा । 


प्रमाण के विषय में मतमेद 


दर्शन-रूपी समुद्र श्रत्यन्त गम्भीर होने से साधारण बुढ्िवालों के लिए अत्यन्त 
दुर्विगाह्म हो जाता है, इसलिए, प्रत्येक पदार्थ में मतभेद का वर्णन आवश्यक 
हो जाता है| 'मानाधीना मेयसिब्रिः, श्रथाँत्‌ प्रमाण के अघीन प्रमेय की सिद्धि होती है, 
इस अ्रमिप्राय से पहले प्रमाण के विषय में ही मतभेद का प्रदर्शन किया जाता है। 

चार्वाकों के मत में यथार्थ ज्ञान का साधक एक प्रत्यक्ष ही प्रमाण माना 
जाता है। इन्द्रिय से उत्पन्न जो शान है, वहो इनके मत में यथाय है। इसके श्रतिरिक्त 
सभ यथार्थ दी है, ऐसा निश्चय नद्ीं कर सकते । 


आसवाक्य-स्थल में मी ओ्रोन्रेन्द्रिय के विषय होने के कारण शब्द-मात्न ही 
यथा है; क्योंकि श्रोत्रेन्द्रिय शब्द-मात्र का ही ग्रहण कर सकता है, अर्थ का नहीं । 
दूसरे शब्दों में, श्रोभेन्द्रिय से खह्यमाण शब्द फेबल अपने स्वरूप का ही ग्रहण करा 
सकता है, श्रथ का नहीं। इनका कहना है कि आ्रासवाक्य का श्रर्थ सत्य भी हो 
- सकता है; परन्तु सत्य ही है, इस प्रकार का निश्चय न दोने से प्रमाण नहीं द्वो सकता | 
नदी के किनारे फल है, यह कहने से सम्मव हो सकता है कि वहाँ फल हो; परन्तु श्रवश्य 
फल होगा, इस प्रकार निश्चय करना विना इन्द्रिय-सम्बन्ध के असम्भव है। भ्रतएव, 
इनके मत्त में शब्द प्रमाण नहीं माना जाता ! 

चार्वाक अ्रनुमान को भी प्रमाण नहीं मानते । इनका कहना है कि अ्रतुमान 
व्याप्तिशान के अधीन है, जहाँ-जह्ाँ धूम है, वहाँ-वहाँ अ्रम्मि अवश्य है। इस प्रकार 
जो साहचय का नियम है, यही ब्याप्ति की परिभाषा है; परन्तु यह नियम व्यमिचरित 
हो जाता है। कारण यद्द है कि यदि वर्चमानकालिक सकल धूम ओर श्रम्मि के साथ 
इन्द्रिय के सम्बन्ध न रहने से व्यमिचार की शह्ढा हो जाती है, तो श्रतीत अनागत 
घूमाप्ति में व्यभिचार की शह्ढा अनिवाय दो जाती है | भूतकाल में अ्रम्मि के बिना भी 
धूम हुआ हो, या भविष्य में ही कभी विना श्रम के धूम हो जाय, इस प्रकार की 
व्यभिचार-शह्ला जबतक बनी रदेगी, तबतक धूम और श्रभि के साथ व्याप्ति का निश्चय 
होना असम्भव है। यदि यह कहें कि प्रत्यक्ष से सकल धूमाम्ति के व्याप्ति-शान न 
होने पर भी, बार-बार दर्शन-रूप अनुमान से द्व, सकल धूम और अमर में व्याप्ति का 
निश्चय कर लेंगे, तो इसका उत्तर यद्द दे कि जिस अनुमान से आप व्यात्ति का शान 
करते ई, वह अनुमान भी व्याप्ति-जान के अधीन है, फिर उस व्याप्तिशशान के लिए 
अनुमान की श्रपेक्षा पुन: उसके लिए व्याप्ति-शान की, इस प्रकार अ्रन्योन्याभ्य या 
अनवस्था-दोप हो जाता है, इसलिए इनके सत में अनुमान प्रमाण नहीं हो सकता | 
यदि यह कहें कि शज्लित व्यात्ति-हान से द्वी अनुमिति कर लें, तो क्या द्वानि है ! इसका 
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उत्तर यह दे कि शक्लित व्यात्ति-शान से शब्धित ही अनुमिति होगी, निश्चित नहीं। 
कारण यह है कि व्याप्ति के निश्चित ज्ञान से जो अनुमान होता है, वही यथार्थ श्र्थ का 
बोधक होता है। इन्हीं कारणों से ये लोग अनुमान को प्रमाण नहीं मानते । उपमान 
आदि भी इनके मत में प्रमाण नहीं हैं। इसीलिए, ये लोग प्रत्यक्षैकप्रमाणवादी! और 
आध्यक्षिक' कहे जाते हैं। इनके अ्रतिरिक्त सब दशनकारों ने अनुमान को अवश्य 
प्रमाण माना है | यहाँ तक कि श्रीत दशनों के अलावा बौद्ध और जैन दाशनिकों ने भी 
अनुमान को आवश्यक प्रमाण माना है| 

अनुमान को प्रमाण माननेवालों के मत मे कार्य-कारण-भाव, या स्वभाव से ही 
व्याप्ति का निश्रय हो जाता है। घूम और शअ्रमि में कार्य-कारण-माव का निश्रय श्रन्वय 
और ब्यतिरेक से होता है। अ्रन्वय और व्यतिरेक की परिभाषा यह है-- 

“तत्सस्वे तत्सर्वमन्वयः तदभावे तदभावों व्यतिरेकः।॥! 

अर्थात्‌ , जिसकी सत्ता से ही उसकी सत्ता रहे, उसे अन्च॒य और जिसके अभाव में उसका 
अभाव हो, वह व्यतिरेक कहा जाता है। कारण की सत्ता में ही कार्य की सत्ता और 
कारण के अभाव में कार्य का श्रभाव होता है, इसलिए कार्य-कारण में अन्वय-ब्यतिरेक 
माना जाता है। अग्नि को सत्ता में ही धूम की उत्तत्ति होती है, और श्रप्मि के अ्रभाव में 
धूम की उलत्ति नहीं होती, इसीलिए अम्रि और धूम में अन्वय-ब्यतिरेक द्वोने से श्रम 
कारण और धूम कार्य है, इस प्रकार का निश्चय किया जाता है। श्रप्मि और धूम में 
कार्य-कारण-माव सिद्ध होने पर धूम को देखकर कारण अग्नि का अनुमान सहज ही हो 
जाता है। क्योंकि, कार्य कारण के बिना नहीं हो सकता। इस प्रकार, धूम और 
अग्नि में कार्य-कारण-माव सिद्ध हो जाने पर व्यमिचार की श्ला ह्वी नहीं उठती, इस 
अवस्था में व्याप्ति का शान भी मुलभ द्वो जाता है। 

दूसरी बात यद्द है कि श्रमुमान को प्रमाण नहीं माननेवाले चार्बाकों की सत्रसे 
प्रझल युक्ति यही है कि अतीत और अनागत धूम में श्रम्मि के व्यभिचरित होने को 
शह्ढा रहने से व्याप्ति का निश्चय न्टीं हो सकता, इसलिए अनुमान नहीं होगा। परन्तु, 
उनसे पूछना चाहिए कि जिस शअ्रतीत और अनागत धूमाम्रि में श्राप व्यमिचार की 
शक्का करते हैं, उस धूम और श्रम्मि का ज्ञान श्रापको किय प्रमाण से हुश्रा ! प्रत्यक्ष 
तो कद्द नहीं सकते; क्योंकि अतीत और अ्रनागत धुम-श्रमि के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध 
नहीं होता, और विषय के साथ इन्द्रिय के सम्बन्ध होने से जो ज्ञान उत्तन्न द्वोता है, 
उसी को सब्र लोग प्रत्यक्ष मानते हैं, इसलिए प्रत्यक्ष से अतीत अ्रनागत धूम और 
अम्ि का शान नहीं कर सकते और झसुमान आदि को आप प्रमाण सानते नहीं, इस 
स्थिति में आपने जो व्यमिचार को शक्ला की है, यह निराधार दो जाती है । अ्रवीत 
झनागत धूम और श्रप्मि की सिद्धि के लिए अनुमान को प्रमाण मानना श्रत्यावश्यक 
दो जाता है | इसलिए, श्रापकी जो व्यमिचार-श्ला हैं, वद्दी अनुमान-प्रमाण की साधिका 
हो जाती है। इसी अ्रभिप्राय से उददयनाचाय ने भी लिखा है-- 

दादा चेदसुमाण्स्येव न चेच्चुझ्मा ततस्तराम ।! 

श्र्थात्‌ , यदि शक्ला है, तब्र तो अनुमान अ्रवश्य मानना द्ोगा, और यदि शद्ठा नहीं है, 
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तब तो उससे भी अधिक अनुमान-प्रमाण की सत्ता सिद्ध दो जाती है; क्योंकि व्यभिचार- 
श्डा के निवारण के लिए अनुकूल तक की भी श्रावश्यकता नहीं होती । 
बौद्रों के मत में अनुमान को प्रमाण माना जाता है। शब्द को ये प्रमाण महीं 
मानते। इनका कहना है #िि प्रत्यक्ष और अनुमान से सिद्ध जो पदार्थ है, उसी को 
शब्द व्यक्त करता है, इसलिए एयक्‌ प्रमाण में इसकी गणना नहीं होती । 
वैशेषिक भी उक्त रीति से प्रत्यक्ष और अनुमान ये दो ही प्रमाण मानते हैं । 
शब्द श्रौर उपमान को ये प्रमाण नहीं मानते। इनका कहना है कि उन्मत्त के प्रलाप 
आदि के शब्द प्रमाण नहीं हो सकते, किन्तु प्रमाणभूत ईश्वर या महर्षि आदि से 
उद्यरित जो शब्द है, वही प्रमाण माना जाता है | इसलिए, प्रमाणभूत पुरुष से प्रोक्त 
होने के कारण द्वी शब्द में प्रामाण्य का श्रतुमान किया जाता है, इसलिए अनुमान- 
प्रमाण के अधीन शब्द में ही प्रामाण्य-ज्ञान द्वोने से अनुमान से एयक्‌ शब्द को प्रमाण 
नहीं माना जाता । इसलिए विश्वनाथ भट्ट ने कद्दा है--- 
प्राब्दोपमानयोनेंव इथक्‌ प्रामाण्यमिप्यते । 
झलुमानगताय॑त्वादिति. वैशेपिक॑ सतम ॥--कारिकावली 


माध्व-स्म्म्रदायवाले भी दो ही प्रमाण मानते दै--यत्यक्ष और शब्द) इनका 
कहना है कि अनुमान यद्पि प्रमाण है, तो भी भुति से सिद्ध अर्थ का बोध करानेवाला 
जो अ्रतुमान है, वही प्रमाण हो सकता है, स्वतन्त्र अनुमान प्रमाण नहीं होता, 
इसीलिए, माध्व-सम्प्रदाय में श्रनुमान को स्वतन्त्र प्रमाण की कोटि में नहीं रखा जाता। 
परन्तु, यहाँ लक्ष्य करने की बाव यद्द दे कि श्रुति की सद्यायता के बिना परमात्मा 
आदि श्रलौकिक पदाय की पिद्धि में उपाय भी क्‍या है ! कूमे-पुराय का वचन है-- 
'श्रुतिसाह्याय्यरद्वितसलुमा न न झुत्नचित्‌ । 
जिश्रयात्साधयेदर्थ.. प्रमाणान्तरमेव तत्‌ ॥! 
तात्पय यह है कि श्रुति की सद्यायता के विना स्वतन्त्र श्रनुमान, किसी भी निश्चित 
अथ का साधन नहीं कर सकता, इसीलिए इसको प्रमाणान्तर नहीं माना जाता । 
विशिष्टाद्ेत में श्रीरामानुज-सम्प्रदायवाले प्रत्यक्ष, अनुमान शर शब्द--श्न 
तीनों को स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं। इनके मत में शब्द अनुमान की अपेक्षा महदीं 
करता, और न अनुमान ही शब्द की अपेक्षा करता है। दोनों अपने-अपने विषय में 
स्वतन्त्र हैं । 
सांख्य-सत में अत्यक्त, श्रनुमान भर शब्द--इन तीनों को स्वतन्त्र अमाय 
माना गया दै--- 
दष्टमनुसानसाप्ततचन॑ सर्वप्रमाणसिद्धन्वात्‌ । 
त्रिविध॑ प्रमाणमिष्टं प्रमेषसिद्धिः ध्रमाणाद्धि ॥--सांख्यकारिका 
यहाँ हट! का अर्थ प्रत्यक्ष और 'थ्रासवेचन! का अथ शब्द ही है। प्राचीन नैयायिक 
भी इन तीनों प्रमाणों को मानते हैं। पतञ्ञलि ने भी इन्हीं तीन प्रमाणों को माना है-- 
प्रत्यक्षानुमानागमा: प्रमाणानि! इस पावश्लल-यूत्र में 'झागम! शब्द से शब्द ही माना 
गया है। कुछ प्राचीन नैग्ायिकों ने भी इन्हीं तीन प्रमाणों को साना है | पर, अर्वांचीन 
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नैयायिक और गौतम उपमान-सद्दित चार प्रमाण मानते हैं---अत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः 
प्रमाणानि /? यह गौतम का सूत्र है। उक्त चार प्रमाण और अ्र्थापत्ति मिलाकर 
पाँच प्रमाण मीमांसकविशेष अ्माकर मानते हैं| कुमारिल भद्द के मत में छुद् प्रमाण 
माने जात हँं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपसान, शब्द, अ्र्थापत्त और अ्नुपलब्धि | अ्र्वैत 
वेदान्त भी इन्हीं छद् प्रमाणों को मानते हं। पीराशिक लोग सम्भव और ऐतिहा को 
मिलाकर श्राठ प्रमाण मानते हैं। तान््रिक चेश को भी प्रमाण मानते हैं, इसलिए, 
इनके मत में नो अमाण हैं । 
अब थोड़ा यद्द विचारना है कि चार्वाक-मतवाले एक प्रत्यक्ष को ही प्रमाण 
मानते हैं, इसलिए ये अत्यन्त स्थूलदश्ाले होते हैं। अनुमान को प्रमाण माने 
बिना जगत्‌ का व्यवद्दार ही लुप्त हो जायगा। 
अतीत और वत्तमान-मार्ग के अ्रमुसार ही श्रमागत-मार्ग में संसार की प्रदत्त 
देखी जाती दे और चार्वाक लोग भी औरों के समान व्यवह्यार में ग्रनुमान की सद्दायता 
लेते ही है। दूसरों के इज्ञित से उनका श्रभिप्राय चार्बाक भी सममदे ही हैं, यह 
अनुमान नहीं, तो और क्या हे ! इस प्रकार, अ्रनुमान से व्यवद्वार में काम लेने हुए. भी 
यह कहना कि अनुमान प्रमाण नहीं है, अत्यन्त हास्यास्पद बात है। इसीलिए, 
विद्वान्‌ लोग इनको हेय दृष्टि से देखते हैं। यहाँ तक कि ब्क्नयृत्नकार ने इनके मत को 
खण्दनोय. मानकर भी उल्लेख नहीं किया है। इनका कहना है--नियुक्तिक 
ब्रुवाशस्तु नास्मामिर्बिनिवार्य तेर, श्र्थात्‌ किसी प्रकार विना युक्ति के बोलनेबाले को 
इमलोग मना नहीं करते । 
चार्बाक से मिन्न दर्शनकारों में भी उक्त प्रकार का मतभेद देखा जाता है, 
परन्तु केवल प्रमाण-संख्या के विषय में ही, जैसे कोई दो प्रमाण मानते है, कोई तीन 
ओऔर कोई चार | इस प्रकार, संख्या में दी विवाद है, प्रभेव की सत्यता में प्रायः सब 
लोगो का एक मत है, इसमें किसी प्रकार का विवाद नहीं। तार्किक लोग जिस ईश्वर 
या परलोक का साधन तक के द्वारा करते हैं, उसको चार्वाक मले द्वी न सानें, परन्धु 
उनसे भिन्न सब दशनकारों ने उसे स्वीकृत किया है। प्रत्यक्ष आदि चार अमाण 
माननेवाले मैयायिक या छद्द प्रमाण माननेवाले वेदान्ती जिस ईश्वर या परलोक को 
शब्द-प्रमाण से सिद्ध करते है, उसको, प्रत्यक्ष और शब्द दो ही प्रमाण माननेवाले 
माष्व और प्रत्यक्ष तथा अनुमान दो ही प्रमाण माननेवाले वेशेषिक भो स्वीकार करते 
ही हैं। भेद केबल इतना द्वी है--वेशेपिको का कहना है कि इनकी सिद्धि श्रनुमान 
से ही है, शब्द से नहीं। ओर, जैसे अ्र्थापत्तिप्रभाण को माननेवाले मीमांठक 
'पीनोड्यं देवदत्तः दिवा न भुडक्ते! यहाँ रात्रि-मोजन-रूप अर्थ को अर्थापत्ति-प्रमाण 
सिद्ध करते हैं, उसी प्रकार श्रर्थापत्ति को प्रमाण न माननेवाले वेशेपिक और 
मैयायिक मी उसी रात्रि-मोजन-रूप अर्थ को अनुमान से ही सिद्ध करते हैं। और भी, 
जिस प्रकार अनुपलब्धि-प्रमाण माननेवाले वेदान्ती अनुपलब्धि से घटाभाव का साधन 
करते हैं, उसी प्रकार अनुपलब्धि को प्रमाण नहीं माननेवाले नेयायिक श्ादि भी उसी 
घटाभाव को प्रत्यक्ष-प्रमाण का प्रमेय समझते हैं। इस प्रकार, धमाणों की संख्या में दी 
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परस्पर विवाद देखा जाता हैं। प्रमेय-रूप अर्थ की सत्ता, श्र्थात्‌ सत्यता में कियी प्रकार का 
विवाद नहीं है, इसलिए यह्द 'शुष्कवाद? ही कद्दा जाता है। इसी अरमिप्राय से पाशिनीय 
इस विपय में उदासीन नहीं रहते हैं। वेदान्ती यद्यपि छद्द प्रमाण मानते हैं, तथापि 
उनके मूलसूत्रकार व्यासजी ने नैयायिकों की तरह प्रमाण का कोई सूत्र नहीं बनाया । 


पमाणों में परस्पर सम्बन्ध 
प्रमाणों में परस्पर चार प्रकार के सम्बन्ध पाये जाते हैं। कोई प्रमाण किसी 
प्रमाण का आाणप्रद द्ोता है, कोई किसी का उपजीब्य | कोई किसी का अनुग्राहक 
देता हे, श्ौर कोई किसी का पापंद | जिस प्रमाण का प्रामाएय, प्रमाणन्तर श्रर्थात्‌ 
दूसरे अभाण के श्रधीन होता है, बह (प्रमाणान्तर) उस प्रमाण का प्राणप्रद होता है। 
यथा, नैयायिकों के मत्त में श्रुत्तिपप्रमाण का प्राभाण्य-शान, अनुमान-प्रमाण के 
अधीन होता है, इसलिए, इनके मत में अनुमान श्रुति का प्राणप्रद कह जाता है। 
नैयायिक श्रुति का प्रामाण्य स्वतः नहीं मानते | इनका कहना है कि श्रुति इसीलिए 
प्रमाण है कि वह प्रमाणभूत ईश्वर से प्रणीत है । इसमें अनुमान का प्रकार यह है-- 
ओुतिः (पक्ष) प्रमाणम्‌ (खाध्य), प्रमाणमू"श्यरप्रणीतत्वात्‌ (हेत), यत्‌ ने ग्रमाय न 
तदीशवरप्रणीतम्‌ (व्यतिरेक-ध्यात्ति), यथोन्मत्तप्रलपितम्‌ (दृष्टान्त), श्र्थात्‌ भरुति प्रमाण 
है, प्रमाणभूत ईश्वर-प्रणीत द्वोने के कारण जो प्रमाण नहीं है, वह ईश्वर-प्रणीत भी 
नहीं है | इस प्रकार, अनुमान के द्वारा ही श्रुति का प्रामाण्य सिद्ध होता है, इसीलिए 
नैयाबिकों के मत में अनुमान भ्रुति का श्रायप्रद द्वोता है। इसी प्रकार, स्मृति-प्रमाण 
की प्राणप्रद श्रुति ही है; क्‍योंकि स्मृति का ग्रामाण्य श्रुति-मरमाण के अधीन ही है। 
प्रा्त प्रामाण्यवाले जिस प्रमाण का साधन प्रमाणान्तर ( दूसरे प्रमाण ) के 
अधीन हो, बह प्रमाणास्तर उठ प्रमाण का उपजीब्य कहलाता है। जैसे, प्रत्यक्ष से 
मिन्न श्रतुमान आदि प्रमाण का साधन, ग्रत्यक्षत्प्रमाण के द्वी अधीन है, इसलिए 
प्रत्यक्ष-प्रमाण अनुमान झआादि प्रमाों का उपजीन्‍्य कद्दा जाता है । कारण यह है कि 
अग्नि के अनुमान का साधन जो धूम है, बढ पत्यक्ष-प्रमाण के ही भ्रधोन है, और 
शब्द-बोध का साधनीभूत जो शब्द है, उसका शान-श्रावण प्रत्यक्ष के ही अधीन है । 
अलुग्राइक उसे कहते हैं, जिस प्रमाण का प्रामाण्य-शान उपलब्ध है, और 
साधन भी उपपन्न है | उस पमाय के स्वीकार करने में जो प्रमाणान्तर सहायता करता है, 
उस प्रमाण का वह प्रमाणान्तर अनुग्राइक होता है। जैसे, शात्मा सस्तब्यः 
(ह* थ्रा०), यह भ्रुति भ्रात्मा के मनन द्वारा अनुमान की आर्य, अर्थात्‌ ग्रहण करने 
योग्य बताती है। क्योंकि, श्रतुमान से आत्मविधयक विपरीत मावना निदृत्त हो जाती है। 
इसलिए, यहाँ भरुति अनुमान की श्रगुग्राहिका होती है । 
जिस प्रमाण का प्रामाण्य उपलब्ध हो, साधन भी उपपन्न हो और प्रमाणान्तर से 
अनुश्द्दीत भी हो, परन्तु किसी विशिष्ट विषय में बिना किसी प्रमाणान्तर की सहायता के 
उसकी ग्रवृत्ति नहीं होती हो, अर्थात्‌ प्रमायात्तर से मार्ग-प्रद्शन के बाद ही ग्रवृत्ति 
होती हो, तो वद्द प्रमाण उस प्रमाणास्तर का पार्षद अर्थात्‌ असुगामी होता है, और 
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वह प्रमाणान्तर ही श्रग्नेसर रहता है। जिस प्रकार वेदान्तियों के मत में अचिन्त्या: 
जुये भावाः न॒तांस्तकेंण योजयेत), इस प्रत्नल सिद्धान्त के अनुसार अचिन्त्य और 
अतक्य जो परमात्मा आदि पदार्थ हैं, उनके विपय में स्वृतन्त्र रूप से श्रनुमान की प्रवृत्ति 
नहीं होती, जब्र भ्रुति-प्रमाण से मार्ग का प्रदर्शन होता है, तमी वहाँ श्रभुमान का 
प्रवेश होता है, अन्यथा नहीं |. इसलिए, अनुमान श्रुति का पार्षद, अर्थात्‌ अ्रनुगामी 
होता है, और भुति अग्रेसर रहती है। क्योंकि, पहले श्रुति मार्ग दिखाती है, और उसके 
पीछे अनुमान प्रवृत्त होता है| 
किसी विपय-विशेष-स्थल में अनुमान और शब्द दोनों यदि स्वतन्त्र रूप से 
प्रवृत्त दवों, तो वहाँ कोई पापद या कोई अग्रेसर नहीं होता है, वश यहच्छा से किसी का 
प्रयोग कर सकते हैं, अ्रथवा दोनों का उल्लेख कर सकते हैं। दोनों के उल्लेख में भी 
यह नियम नहीं है कि किसका उल्लेख पहले करें, जो पहले बुद्धि पर श्रा जाय, उसी का 
उल्लेख पहले कर सकते है; क्योंकि इस विपय में दोनों स्वतन्त्र हैं | 


प्रमाणों में बाध्य-बाधक-भाव 

अन्र यहाँ यह विचार किया जात्ता है कि किसी विषय में जहाँ परस्पर-पिरुद 
दो प्रमाणों का एक काल में सक्निषात हो, वहाँ कौन किसका बाध्य और घाधक 
होता है। लोक में इस प्रकार का नियम नहीं है कि श्रमुक प्रमाण अ्रमुक प्रमाण का 
बाधक ही द्ोता है, या बाध्य ही। देखा जाता है कि कहीं प्रत्यक्ष का भी प्रासवचन से 
बाघ दो जाता है, और कहीं प्रत्यक्ष से ही श्रातवचन का बाघ हो जाता है। कहीं 
प्रत्यक्ष से अनुमान का और कहीं अ्रनुमान से प्रत्यक्ष का द्वी बाघ हो जाता है। जैसे-- 
नेत्र में दोप रहने के फारण किसी रस्सी आदि में सप का प्रत्यक्ष हो जाता है, वर्हां 
ध्नाय॑ सर्पए इस आप्तवाक्‍्य से स्प-प्रत्यक्ष का बाध हो जाता है। और, जहाँ नाय॑ 
सपं/ यह उन्मत्त-प्रलपित वाक्य है, वहाँ वास्तविक श्रदुपित नेत्र से उत्पन्न सर्प के 
प्रत्यक्ष से उस वाक्य का बाघ दो जाता है | जो श्रन्यथासिद्ध है, वही बाध्य द्वोता हे | 
प्रधम उदाहरण में नेत्र दोषजन्य द्वोने के कारण सर्प प्रत्यक्ष अन्यथासिद्र है, श्रतएव 
उसका बाध होता है। द्वितोय उदाहरण में 'नाये सर्प? यह जो वचन है, वह उन्‍्माद-रूप 
दोप से जन्य है, इसलिए श्रन्यथासिद होने से उसका बाघ हो जाता दे । 

प्रमाण के विपय में तत्त्‌ दशशनों के अ्रनुसार उक्त रीति से यद्यपि मतभेद पाया 
जाता है, तथापि श्राजकल ब्यवद्दार में मुख्य रूप से तीम द्टी पमाण माने जाते हैं--- 
प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द | श्न्य प्रमाणों को तत्तत्‌ दर्शनों के अनुसार प्रथक्‌ मारने 
अथवा सीन द्वो में उनका अस्तर्भाव मानें, परन्तु बाध्य-धाधक-भाव, जिस प्रमाण का 
जिस प्रमाण में श्रन्तर्माव होगा, उसी के अनुसार माना जायगा | जैसे--जहाँ प्रत्यक्ष 
प्रमाण की अपेक्षा अनुमान दुर्बल होता है, वहाँ अ्नुमान-प्रमाण में श्रन्तभूंत जो 
अर्थापत्ति-प्रमाण है, वह प्रत्यक्ष-प्रमाण की श्रपेज्षा दु्बल समझा जायगा, और इसीलिए 
प्रत्यज्ञ से उसका बाघ होता है। कारण यद्ट है कि प्रबलता और दुर्बलता के जो 
हेतु हैं, वे दोनों में तुल्य हैं| जैसे, प्॑त पर प्रत्यक्ष से दी श्रम्मि के श्रमाव का निश्चय कर 
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कोई मनुष्य उतरा है, और उसके समीप कोई मनुष्य उसी पर्व॑त पर श्रम्ति का साधन 
अनुमान से करता है, इस अवस्था में वह अ्रमुमान ग्त्यक्ष की श्रपेश्ा दुबल दोने से 
बाधित द्वोता है। क्योंकि, दोष-जन्य द्वोने से वह अन्यथासिद्व है। यदि धूम-शान से 
अ्रप्रि का अनुमान करता हो, तो वद्धाँ वाष्प या घूलि-पटल में धूम का श्रम-दोष 
होता है, और यदि वृक्ञादि हेठ से अग्नि का श्रतुमान करता दो, वो बहाँ वृक्ष और 
श्रम्ति में व्याप्ति का भ्रम-दोप समझना चाहिए । 

इसी प्रकार, कोई मनुष्य किसी परत के ऊपर अत्यन्त जाड़ा रहने पर भी किसी 
व्यक्ति को श्रत्यन्त स्वस्थ और पुष्ट देखकर सीचता है कि बिना श्रम्ति के इस 
प्रकार के जाड़े में इतना स्वस्थ रइना अनुपपत्न है, इस अनुपपत्ति-मूलक अ्र्ापत्ति से 
अग्नि का साधन करता है, तो बह्द अर्थापत्ति-प्रमाण भी दोप-जन्य होने के कारण 
झन्यथासिद्व होने से प्रत्यक्ष की अपेक्षा दुर्घल होता है। यहाँ अत्यन्त जाड़े में 
स्वस्थता का हेतु श्रम्ि से मिन्न कोई वस्तु नहीं है, इस प्रकार का भ्रम ही वर्दाँ दोष है। 
यदि उसी पर्वत के ऊपर अग्मि के श्रभाव का निश्रय दोप-जन्य हो, तो दोप-जन्य 
श्रप्मि के अनुमान की अपेक्षा वह अत्यक्ष भी दु्बल द्ोता है। यदि प्रत्यक्ष और अनुमान 
दोनों दोष-जन्य हों, तो दोनों समान ही द्वोते हैं। 


प्रमाणसाध्य पमेय 


इस अकार दश्शन-मेद से अमाणों में मेद तथा प्रमाणों में परस्पर सम्बन्ध और 
बाध्य-बाधक-भाव का विचार संक्षेप में किया गया। श्र उन ग्रमाणों से किस वस्तु की 
सिद्धि होती दे, और जगत्‌ के मूल-कारण के अम्वेषण में किस दर्शन में कौन 
प्रमाण उपयुक्त होता है, इस विपय में विचार किया जायगा। इसके पदले यह जान 
लेना चाहिए कि श्रमाण से कोई वस्तु उत्पन्न नहीं होती, किन्ध पूर्वसिद्र जो 
वस्तु है, उसके स्वरूप का शान प्रमाण से किया जाता है। श्रर्थात्‌, यद्द वस्तु इस 
प्रकार की है, ऐसा ज्ञान प्रमाण से बोधित किया जाता है। इस प्रकार, अमाण से 
शापित जो वस्तु है, वही प्रमाणसाध्य कह्दी जाती है, और जो प्रमाण से साध्य है, 
उसी का नाम पमेय है। 

वह प्रमेव दो प्रकार का होता है--एक चेतन, दूसरा अ्रचेतन ) इन दोनों में 
अचेतन अग्रधान और चेतन ह्वी अधान है; क्योंकि श्रचेतन चेतन के दी अ्रधीन 
रहता है। इसलिए, पहले चेतन का ही विचार करना चाहिए। चेतन में भी दो भेद 
प्रतीत दोते हैं--शक ब्रह्म, अर्थात्‌ परमात्मा, दूखरा जीवात्मा | इनमें जीवात्मा की 
अपेक्षा भ्द्य दी प्रधान है; कारण यह दै कि ब्रह्म-शान के लिए जीवात्मा का प्रयक्ष देखा 
जाता है। इसलिए, पहले ब्रह्म का-द्वी ब्रिचार करना उपयुक्त प्रतीत होता है। इस 
अवस्था में विचारणीय अक्म में पूर्वोक्त प्रमायों की प्रदृति किस प्रकार द्वोती है, यह 
विचारणीय है। क्योंकि, प्रमाणों का जो प्रमाण-भाव शअ्रर्थात्‌ प्रामाण्य है, उसका 
उपजीब्य ( कारण ) ब्रह्म ही है, और बह अमाणातीत, अर्थाव्‌ प्रमाण से परे है| कारण 
यह है कि ब्रह्म की सच से दी प्रमाणों का आात्म-माव, अर्थात्‌ प्रामाए्य या अ्रमाणकत्व 

डर 
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प्रास है। क्योंकि, यू, चन्द्र और श्रम श्रादि जितने प्रकाशक-वर्ग हैं, उनका प्रकाश 
परमात्मा के ह्वी प्रकाश से अनुपाणित है। इसी प्रकार अग्रेय के प्रकाशक प्रमाण की 
सत्ता भी उस ब्रह्न-सत्ता के ही श्राश्रित ( श्रधीन ) रहता है। लगेव भागन्तमनुमाति 
सर्वे तस्य माया सर्वमिद विभातिः ( मु० उ० )। इस श्रुति से भी यही सिद्ध होता है कि 
समत्त ग्रकाशकत्व शक्ति का केंद्र वही बअक्ष-सत्ता है। इस अवस्था में प्रमाण 
ब्रह्म का प्रकाशक या प्रमापक नहीं हो सकता; क्‍योंकि ब्रह्म प्रमाणों का भी उपजीव्य, 
अर्थात्‌ कारण होता है । 
जिस प्रकार, श्रम्ति अपने उपजीव्य वायु को प्रकाशित या दरब नहीं करता, 
उसी प्रकार प्रमाण भी झ्पने उपजीव्य ब्रह्म का प्रकाशक या प्रभापक्र नहीं दो सकता। 
यहाँ शड्डा होती है कि ब्रह्म यदि प्रमाणों से परे है, वग्र तो उसकी सिद्धि नहीं हो सकती । 
क्योंक्रि, प्रमाण की वहाँ गति ही नहीं है श्रौर प्रमेय की सिद्धि प्रमाण के ही अधीन 
मानी जाती है--अमेयसिद्धि प्रमाणाद्दि! ( खां का० )। इसलिए, अमाण से पिद्द 
न दोने से श्रह्म की सत्ता पिद्व नहीं होती । 
इसका उत्तर यद्द होता है कि यदि अ्ह्म की श्रसत्ता हो, तब तो प्रमाण का दी 
असत्व ही जायगा। क्योंकि, प्रभाएँ का उपजीब्य, श्र्थात्‌ कारण तो ब्रह्म ही है। 
और, कारण के श्रभाव में कार्य द्ोता नहीं, यह छिद्ष है। इसलिए, प्रमाण का विषय 
ने होने पर भी प्रमाणों का उपजीव्य द्वोने के कारण ब्रह्म की सत्ता छिद्ध द्वो जाती है। 
इससे यह्‌ सिद्ध द्वोता है कि प्रमाणसिद्ध दो प्रकार का है--एक, प्रमाण का उपजीब्य 
होने से, दूसरा, प्रमाए का विपय होने से । पदले का उदाहरणए--निर्मुण निर्विशेष ब्रह्म, 
और दूसरे का भूत-भीतिक सकल प्रयश्ध | इस स्थिति में प्रमाणों का उपजीष्य होने से 
ब्रह्म की सिद्धि होने में कोई विरोध नहीं शेता । 
प्रमाणी के विषय में ऐसा समकता चाहिए कि प्रमाण श्रनेक हैं। यदि उनमें कोई 
प्रमाण किसी प्रमाणान्तर का विषय होने से घिद्ध भी हो जाता है, तो उस प्रमाणान्तर की 
चिद्धि के लिए दूसरे प्रमाणान्तर की श्रपेज्ञा बनी रहती हे | इस अवस्था में अ्रनवस्था 
दोप की आपत्ति हो जाती है। श्यलिए, किसी प्रमाण को ग्रमाण का अ्रविषय द्वोने से 
स्वयंसिद्ध मानना ही पड़ेगा, और उसको स्वतः्प्रमाण भी मानमा द्ोगा। इस 
परिस्थिति में उस प्रमाण के साधक प्रमाणनन्‍्तर के न होने पर भी उसके श्रप्रामाणय की 
श्ढा नहीं हो सकती; क्योंकि उसका प्रामाण्य स्वयंसिद्ध है | 
उदादरण के लिए--सब दर्शनकारों के सत में प्रत्यक्ष को स्वतशप्रमाण माना 
गया है) प्रत्यक्ष-प्रसाण का प्रामाण्य अनुमान अआादि के द्वारा सिंद्व नहीं किया जाता; 
क्योंकि, वह स्वतःसिद्ध है। अनुमान-प्रमाय का आमाण्य यत्यक्ष प्रमाण से विद 
किया जाता है। जैसे--पर्वत या किसी दृर-देश में घूम को देखकर अ्रनुमान प्रमाण से 
श्प्नमि का निश्चय किया | बाद में वह्दाँ जाकर अ्रम्रि को प्रत्यक्ष देखया है, इस प्रकार 
एक जगद श्रतुमान के प्रामाण्य को प्रत्यक्ष-प्रमाण से सिद्ध कर उसी दृष्टाम्त से 
सत्‌-देतुमूलक अनुमान-ग्रमाण का प्रामाण्य अनुमान-प्रमाण से भी सिद्ध कर सकते हैं । 
इसी प्रकार शब्द-प्रमाय का भी प्रामाए्य प्रत्यक्षमूलक ही होता है, किन्तु सर्वत्र 
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प्रत्यज्गूलक ही शब्द का प्रामास्य होता है, इस प्रकार का कहीं नियम नहीं है, 
कारण यह है कि अद्ृष्ट अर्थ का प्रत्यक्ष होना हमलोगों के लिए असम्भव ही है । 
यह जो प्रम्माणों का प्रामाण्य है, वह ग्रमाणान्तर से उल्मन्न नहीं द्ोता, किन्तु 
प्रमाणान्तर से यद्दीत द्ोता है, अ्र्थात्‌ केवल उसका शान ही प्रमाणान्तर से द्ोता है | 
प्रमाण की उत्पत्ति तो कहीं स्वतः, कहीं परतः होती है | इस विषय में श्रागे विचार 
किया जायगा | 


आत्मताच्षात्कार का स्वरूप 


ब्रह्म, प्रमाण से सिद्ध है, इस प्रकार का लोक में जो व्यवद्वार होता है, इधका 
तालय यही है कि प्रमाणों के प्राशप्रद होने से ब्रह्म प्रमाणसिद्र है, प्रमाण के विपय 
होने से नहीं । द्वैतवादियों के मत में प्रमाण का विधय भी किसी प्रकार ब्रक्ष हो सकता है, 
परन्तु श्रद्वैववादियों के मत में किसी प्रकार भी ब्रह्म प्रमाण का विषय नहीं हो सकता। 
कारण यह हे कि अद्वैतात्मताक्षात्कार द्वोने पर त्रिपुटी का विलय हो जाता है, और 
उस समय न प्रमाता का अ्मातृत्त रहता है, न ब्रह्म का प्रमेयत्व दी । क्योंकि, प्रमावृ- 
प्रमेषभाव द्लेतमूलक होता है, श्रौर उस अवस्था में द्वेत का सर्वथा श्रभाव हो जाता है | 
दोनों के अ्रभाव में प्रमाण का प्रमाणत्व भी स्वतः निदृत्त हो जाता है। इसी का नाम 
त्रिपुटी का विलय है। 

यहाँ शह्ढा होती है कि यदि प्रमातृ-्प्रमेय-माव का विलय द्वो जाय, सत्र तो 
प्रद्ेताध्मसाक्षात्कार ही अ्रधम्मब हो जञायगा। कारण यह है कि प्रत्यक्ष अनुभव का 
ही नाम साक्षात्कार है। और, प्रत्यक्ष का अनुभव प्रमाता और प्रमेय के श्रधीन है | 
प्रमाता और प्रमेव के न रहने पर प्रत्यक्ष श्रठुभव-रूप आत्मसाक्षात्कार भी शश-श्रृज्ञ की 
तरह असम्मव द्वो जायगा। 

इसका उत्तर यह होता है कि अद्वैत-साज्षात्कार का तात्पर्य है--द्वैत- 
साक्षात्कार का अभाव। अश्र्थात्‌, द्वेत-साक्षात्कार का न द्वोना ही श्रद्वेवात्म- 
साक्षात्कार है। इस शअ्रवस्था में श्रन्यत्व का कुछ मी मान नहीं दोता । इसी अवस्था- 
विशेष का वर्णन आनन्दस्वरूप 'भूमा? शब्द से छान्‍्दोग्य-डउपनिपद्‌ में किया गया है--- 
यो वे भूमा तत्सुखमः, 'यत्र नान्‍्यत्‌ पश्यति नान्यच्छुशोति नान्यद्विजानाति स भूमा', 
झर्थात्‌ जिस अवस्था-विशेष में अ्रन्यत्व का दशंन, भवण और शान नहीं दोता है, वढ्ी 
भूमा है, वही सुख श्र्थात्‌ आनन्द ऐ। इसको समूल मेदमावना-नियृत्ति भी कह्दते हैं। 
इसी का नाम अद्वेवात्मसाक्षात्कार है। किसी प्रकार के द्वेत का भान न होना दी 
श्रद्देतात्मचाक्षाकार का वाच्य अर्थ है, यही इसका तातय॑ है। मोइन बाई” श्राख से 
देखता है, इस वाक्य का तात्पय यही द्वोता है कि दाई श्राख से नहीं देखवा। यहाँ 
बाम नेत्र से दशन के उम्मव रहने पर भी, जिस प्रकार दक्षिण नेत्र से न देखने में दी उक्त 
वाक्य का तात्य॑ समझा जाता- है, उसी प्रकार श्रद्देतात्मसाक्षात्कार से द्वेत- 
साज्षात्तार का अभावष ही श्रर्थ उमा जाता है, यही श्रुति का तात्पयं है। यहाँ 
अद्वेतात्मसाज्षास्कार की सम्मावना मी नहीं है; क्योंकि उस अवस्था में त्रिपुटी का 
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विजय होने से द्रष्टठा और दृश्य का भेद ही नहीं रद जाता, जिसमें किसी प्रकार के 
अनुभव की सम्भावना हो। अतण्व, द्ेत-साक्षात्कार का शअ्रभाव या समूल भेद- 
भावना की निवृत्ति में दी अद्वैतात्मयाज्ञात्कार का तात्य समझता जाता है । 

कब यहाँ यह शक्ल होती है कि, यदि अहम प्रमाण का विपय नहीं होता है, तो 
ब्रह्म का बोध कराने के लिए जो श्रुति की प्रवृत्ति होती है, वह किस प्रकार संगत होगी ! 
और, श्रह्म को उपनियद्‌-प्रतिपाथ भी बताया गया है--'तं त्वौपनिषद पुरुष पच्छामि' 
अर्थात्‌ उस उपनिपद्‌ से सिद्ध ब्रह्म को पूछता हैँ । अहम को प्रमाण का विषय न मानने से 
श्रुति से विरोध स्पष्ट हो जाता है 

इसका उतर यह होता है कि पूर्वोक्त जो अ्रद्वैतात्मसाक्षात्कार की श्रवस्था है, 
उससे झव्यवद्ित पूर्वावस्था की प्राप्ति-पर्यन्त प्रमाणों की प्रवृत्ति निर्बाध रूप से होती है । 
कुयीकि, उसी अवस्था के श्रव्यवद्धित उत्तर-काल में श्रद्देत्ात्मताक्षात्कार होता है। 
आत्मसाज्षात््कार में ही त्रिपुटी का विजय होता है, उत्त श्रद्देतात्मणज्षात्कार से 
अब्यवद्दित पूर्वावस्था प्राप्त कराने में ही उपनिषदों कौ सफलता है। इसी प्रकार, अक्ष में 
प्रमाणों की गति मानी जाती है। इससे यह सिद्ध होता है कि अद्वेतवादियों के मत में 
प्रमाणों के प्राणप्रद होने से तह्ष की सिद्धि होती है, भौर द्वैतवादियों के मत में प्रमाण के 
विपय होने से भी अ्क्ष सिद्ध द्ोता है । 


रामाजुजाचार्य के मत में प्रभाण-गति 
अब यहद्दों यद विचार उपस्थित होता है कि किसी प्रकार भी अह् में प्रमाणों की 

गति हो, किन्तु जब अरक्ष का बोध कराने के लिए प्रमायों की प्रवृत्ति होती है, उस समय 
द्वैत और अद्वैत में विरोध होने के कारण सन्देद होना अनिवाय हो जाता है। कारय 
यह है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण से द्त सिद्ध देता है और श्रुविय्रमाण से अद्वैत । ऐसी स्थिति में 
स्वाभाविक सन्देद होता है कि मेदपादी प्रत्यक्षन्यमाण से अझद्वैतप्रतिपदक भुति का बोध 
दोता है, अथवा अभेदप्रतिषादक श्रुति से मेदप्राद्दी प्रत्यक्ष प्रभय का ! इस विषय में 
कौन प्रमाण ग्बल है और कौन दु्बल १ 

इसके उत्तर में रामानुजाचार्य का कयन हे कि अलाबल का विचार वहाँ द्वी 
होता है, जहाँ बाध्य-बाधक-माव रहता दै। यहाँ बाध्य-बाधक-माव ही यदि नहीं है, तो 
बलाबल का विचार ही कैसे दो सकता दे । क्योंकि, भेदम्राहक यत्यक्ष भी प्रभाण दी है, 
और श्रात्मक्यवोघक अति भी प्रमाण है। यदि कोई श्ढला करे कि यदि भेदआइक 
प्रत्यक्ष को प्रमाण मानते है, तो श्रभेदमतिपादक श्रुति किस प्रकार प्रमाण दो सकती है ! 
क्‍योंकि, भेद और अ्रमेद दोनों परस्पर-विदद्ध धर्म हैं! इसके उत्तर में रामानुजाचाय का 
कहना है कि शरीर और शरीर के एकत्व के श्रमि्राय से ऐक्यप्रतिपादक भरुति का भी 
विरोध नहीं होता। तात्पर्य यह है कि रामायुजाचार्य चित्‌ और अचित्‌ वर्ग को 
परमात्मा का शरीर मानते हैं। और, चित्‌-श्रचित्‌-शरीरविशिष्ट परमात्मा एक श्रद्विवीय 
तत्व है, यदी ऐक्यशेधक भुति का तालये समझते हैं, और इसीलिए ये विशिष्ट द्ैतवादी 
के जाते हैं । 
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परन्तु, यह मत्त इनके अतिरिक्त और किसी को रुचिकर प्रतीत नहीं होता | 
उनका कहना है कि चित्‌-श्रचित्‌-वर्ग के साथ परमात्मा का शरौर-शरीरी-भाव सम्बन्ध 
मानने पर भी चित्‌ और अ्रचिदात्मक प्रपश्व परमात्मा का शरीर हो सकता है, परन्तु 
परमात्मा का स्वरूप नहीं हो सकता। इस अवस्था में इदं सर्वे यदयमात्मा?, अर्थात्‌ 
यह दृश्यमान सकलन-प्रपश् आत्मा ही, अर्थात्‌ आत्मस्वरूप ही है, इत्यादि श्रुति्नतिपादित 
प्रपश्न का श्रात्म-स्थवरूपत्व सिद्ध नहीं होता। इसलिए, किसी अकार लक्षणा-वृत्ति से 
आत्म-स्थरूप का तात्यय आत्मशरीर मानना होगा। "मनुष्योज्डम्‌, गौरो5हम?, इत्यादि 
प्रयोगों-जैसा यद्धि 'इदं सर्व यदयमात्मा? इसको निरूढ़ प्रयोग मानें, तो भी निरूढ- 
लक्षणा मानना द्वोगा। विना लक्षणा किये इनके मत में श्रुति की संगति नहीं हो सकती । 
इस प्रकार की खींचातानी से लक्षणा-शृत्ति मानकर श्रुति का तात्पयं लगाने पर भी 
अमिधा-बृत्ति से स्पष्ट प्रतीयमान श्रर्थ के साथ सामञ्ञस्य नहीं होता, इसलिए, स्व॒र्सतः 
प्रतीयमान स्पष्ट जो श्रुति का श्र है, उसका निरादर ही सूचित होता है। 

शद्डनराचाय के मतानुयायियों का कइना है कि रामाठुजाचाग वास्तव में 
श्रुति को प्रमाण नहीं मानते, परन्तु नास्तिकों के समान ऐसा कहीं पर भी नहीं कहते 
कि श्रुति प्रमाण नहीं है। कारण यह है कि श्रुति को प्रमाय न मानने से नास्तिकों के 
समान इनके वचन पर भी आपस्तिकों का विश्वास नहीं द्वोता। सर्वत्र इनकी यही 
शैली रही है कि श्रतुमान-प्रमाण से किसी अ्र्थ का निश्चय करने के बाद थदि भ्रुत्ति 
या किसी सूत्र के साथ विरीध हो, तो उस श्रुति या सूत्र का श्रर्थ, खींच-तान कर श्पने 
झभिमत अ्रथ के अनुसार लगाने की चेष्टा करते हैं। परन्तु, वह वस्तुतः श्रुति या 
सूत्र का तालये नहीं होता । 


त्रह्म में प्रमाणगति : शाह्रर मत 

इस विषय में शह्लराचाय का अपना सिद्धान्त यह है कि “तत्त्यमसिः (छा० 3०), 
'्रइईं अक्माध्मि! (वृ० 3०), इत्यादि जो ऐक्यप्रतिपादक श्रुतियाँ हैं, उनका शरीर- 
शरीरी-भाव से झात्मैक्यप्रतिपादन में तात्यय नहीं है; क्‍योंकि इसमें कोई भी प्रमाण 
नहीं मिलता | यदि यह कहें कि ब्रह्म और जीव में वास्तविक ऐक्य मानने पर 
प्रमातृ-प्मेय-माव न द्वोने से अ्रद्वैतात्मसाक्षात्कार दी अ्रसम्भव हो जाता है, तो 
इसका उत्तर पहले ही दे चुक्रे हैं कि, विरुद्भावना-निवृत्ति ही श्रद्देतात्मसाक्षात्कार का 
तात्पर्य है, और विरुद मावना-निदसि-पयेन्त ही प्रमाणों की प्रवृत्ति द्वोती है | 

किसी का मत है कि, द्वेतप्रत्यक्ष और अद्वैतात्मताक्षात्कार, इन दोनों के 
काल-मेद से अ्रवस्था-मेद दोने के कारण परस्पर-विरोध नहीं हो सकता; क्योंकि एक 
बस्तु का कालान्तर में विभिन्न रूप से भाठित होना अ्रसम्भव नहीं है। परन्तु, वह 
मत भी ठीक नहीं है। क्योंकि, यदि प्रत्यक्ष सिद्ध द्वेत को ख्त्य मान लें, तब तो 
कालान्तर भे भी देत का नाश न होने से श्रद्दैत असम्मव ही हो जायगा । शरीर-शरीरी- 
भाव मानने पर भी शरीरविशिष्ट में आत्मत्व के न रहने से श्रुति के अ्रमिमत सत्य 
अद्वेत की सम्मावना ही नहीं हो यक्रवी। इसलिए, भ्रत्यज्ञसिद्र द्वैत और भ्रुति-प्रमाण 
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से सिद्ध जो अद्गेत है, उन दोनों में किसी एक को आरोपित मानना परसावश्यक हो 
जाता है। और, जिसको आरोपित माना जायगा, वह आरोपित वस्तुविषयक होने से 
दोष मृतक ही होगा । इसलिए, अमाणामाउ होने से वही बाध्य होगा। 

यहाँ एक बात और मी जानने योग्य है कि आरोप दो प्रकार का होता है--- 
एक श्राह्यर्य, दूदधरा अनाह्यर्य। अनाह्वयं आरोप भ्रम ही होता है। इसलिए, वश 
थारोपित वस्तु मिथ्या दी होती है और इसीलिए, मिथ्याभूत आरोपित वस्तु के बोधक 
प्रमाण के भी आभास-मात्र द्वोने से वह अ्रप्रमाण ही होगा। भ्राहायरिप-स्थल में इस 
प्रकार का नियम नहीं है । 

यद्यपि आहार्यारोप-स्थल में भी, अश्रधिष्टान-ग्रदेश में आरोपित बर्ध का 
अभाव ही रहता है, तथापि आरोपित वस्तु में जो गुण है, उसके सहश अधिए्ान में 
रहनेवाले गुण का बोध करानेवाला प्रमाणभूत वचन अ्रममाण नहीं हो सकता । 
जिस प्रकार, सूर्वोज्य ब्राह्मण, 'तिहोडयं साणएबक?,--यद आरक्षण सूर्य है, यह लड़का 
सिंह है, इन वाकयों से आक्षण में सूर्य का और लड़के में सिह का झारोप किया 
जाता है, परन्तु यह आरोप भ्रममूलक नहीं है। क्योंकि, आरोप-काल में भी यह ब्राह्मण 
सूर्य नहीं है, यह लड़का उसिंद नहीं है, इस प्रकार का यथार्थ शान घना रहता है। 
इ स्थल में ब्राह्मण में सूर्यवत्य के भर माणवक में सिंहत्व के श्रभाव का शाम रहते 
हुए भी उसके विरद् माणवक में सिंह का और ब्राह्मण में सूर्य का जो इठात्‌ श्रारोप 
किया जाता है, वही श्राह्म्यारोप है । 

ऐसे स्थल में ब्राह्मण में सूय॑ का और माणवक में विद का तादात्य, न वक्ता ही 
समझता है श्रीर न श्रोता को ही ऐसा शान द्ोता दै। किग्द, यू तेजस्वी के रूप में 
पत्िद्ध है और सिंह भी चीर के रूप में प्रसिद्र है। ऐसी स्थिति में, आरक्षण में अतिशय 
तेजस्विता भौर माणवक में श्रतिशय बीरता का बोध कराने में ही वक्ता का तात्पर्य 
समझा जाता है, और श्रोता भी ऐसा ही समकता है। इसलिए, ऐसे स्थलों में इस 
प्रकार का वाक्य अ्रप्रमाण नहीं दोता ! 


श्रुति और उत्यक्त में अन्यता का आरोप 

प्रकृत में, प्रत्यक्ष-्प्रमाण से छिद् द्वैत को यदि सत्य मानें, तो भ्रुविद्रमाय मे 
रिद् श्रद्दत श्वश्य श्रारोपित मानना होगा, यद्द एक पक्ष है । दूसरा, इससे विपरीत, 
यदि भ्रुतति-प्रमाण से सिद्ध अद्वैंत को सत्य मारने, तो अत्यक्ष-प्रमाणसिद्ध द्वव को आयेषित 
मानना श्रावश्यक होगा। यदि पहला पक्ष, शर्थात्‌ दैव को सत्य मानकर अद्वेत को 
श्रारोषित मानें, ो शुति ने इठात्‌ अद्वेत का आरोप किया है, यद्ष मानना होगा | इस 
अवस्था में यद थाद्यर्यायेप होया, अनाह्षर्यारोप नहीं हो सकता; क्योंकि अनादा्यारीप 
अ्रममूलक दोता है, श्रीर भुति को प्रमाण माननेवाले शुत्रि का भ्रम कदावि स्वीकार 
नहीं फर सकते । ध शक 

यदि दूसरा पत्ष श्रपांत्‌ अदैत वो सत्य मानकर दैत को झारोपित मानें, तब तो 
झनादायरिप शी मानना होगा, आादार्यारोप नहीं मान सकते; क्योंकि श्राद्वार्यारोप 


सारतीय दर्शन और तसच््व-जञान ३३ 


मानने पर प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रतीत जो द्वैत है, उसको जीवात्माशरों से हृठात्‌ कल्पित 
मानना होगा, जो अनुभव से विरुद्ध होने के कारण असंगत द्वोगा | क्योंकि, कल्पित 
वस्तु प्रत्यक्ष का विषय नदों दोती है, और द्वैव का प्रत्यक्ष होना सिद्र है। एक बात 
और भी है कि जहाँ कहीं पर किसी अ्रन्य वस्ठु को कल्पना की जाती है, वहाँ वास्तव में 
बह कल्पित वस्त नहीं रद्दती, ऐसी प्रतीति निरन्तर बनी रहती है | अ्तएब, कह्पित- 
वरत-प्रयुक्त व्यवह्र कोई भी नहीं करता। जै््टे--'चर्योउय आाह्मण/, यहाँ ब्राक्षण को 
सूर्य मानकर कोई भी श्र नहीं देता । और, 'सिंदोड्यं माणवकः, यहाँ माणवक को सिंदर 
समभकर कोई भी डरता नहीं है, और न कोई उसको दिंख समझकर उसे मारने के 
लिए, ही तैयार होता है। श्रर्थात्‌, भ्रद्वैत को सत्य मानकर द्वत को आरोपित मानने से 
सब विपरीत हो जाता है। द्वेत को रोत्य समझकर सकल सांसारिक व्यवहार चलता है) 
सकल्ल प्राणी परमात्मा से अपने में भेद समककर लौकिक या शास्त्रीय कार्य में 
प्रवृत्त होते हैं। यदि प्राणिवर्ग परसात्मा से अपने में मेद हृठात्‌ किया हुआ समझता, 
तो आरोपित मेद-प्रयुक्त लौकिक व्यवद्दार कदापि उपपन्न नहीं द्ोता, जैसे--पूर्वोक्त सूर्योडियं 
ब्राह्मण, सिंहोड्यं माणवकः इत्यादि स्थलों में नहीं होता है। अतः, यहाँ श्रांह्मार्यारोप 
ने मानकर भ्रममूलक अमाहार्यारोप ही मानना होगा। 

इस श्रवस्था में चार पक्ष होते हैं--(१) हत की सत्वता में अद्वेत का अना- 
हार्यारोप, (२) द्वैत की सत्यता में अद्वैत का आाद्ार्यारोप, (३) भ्रद्नेंत की उलता में 
द्वेत का अनाहार्यारीप और (४) श्रद्ेत की सत्यता में द्वेत का श्राह्मर्यारोप। इन चार 
उम्मावित पज्चों में चतुर्थ तो उक्त युक्ति से हो नहीं सकता, और न इसको कोई 
मानता ही है। इसी प्रकार, प्रथम पक्ष भी इष्ट नहीं है। परस्त, भरुति को प्रमाण न 
माननेवाले चार्वाक श्रादि नास्तिकों के मत से यह पक्ष किसी प्रकार सम्भव हो सकता है; 
क्योंकि ये लोग ऐसा मानते हैं कि शब्द-प्रमाण-जनन्‍्य श्रम श्रद्वेववादियों को 
दोता है। इसका विवेचन आगे किया जायगा। चधुर्थ और प्रथम पक्ष के श्रमान्य 
होने से द्वितीय और तृतीय पक्ष बचता है। द्वेत के सत्यत्व में अद्वैत का श्राह्मयारीप 
और अद्वैत के सत्यत्व में देत का श्रनाद्वा्या रोप, इन दोनों में कौन ग्राक्य है, इसके ऊपर 
विचार करना है | भुति-प्रमाण की अपेक्षा प्रत्यक्ष-प्रमाण को यदि प्रबल मानें, तो द्वितीय 
पक्ष आह्य होगा। और, यदि प्रत्यक्ष की अपेक्षा भुत्ति को प्रयल मानें, तो तुतीय पक्ष, 
आर्थात्‌ अद्वेत के सत्यत्व, में द्वेंत का अनाहार्यारोप आद्य मानना होगा। अब कौम 
अमाण प्रबल है, यह विचारणीय है । 

किसी का कष्टना है कि इस विपय में संशय नहीं हो सकता, कारण 
यह है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण प्रत्यक्ष से भिन्न सत्र प्रमाणों का उपजीब्य (कारण ) 
होता है | इसलिए, उसका प्रमाणान्तर से बाघ होना सम्भव नहीं। किन्त, 
प्रत्यक्ष से द्वी इतर प्रमाणों का बाध्य करना सम्मव है। इस पर दूसरों का कद्दना है 
कि उपजीब्य का किसी प्रमाणान्तर से बाघ नहीं होता, यह तो युक्त प्रतीत 
दोता दे, परन्तु उपजीब्य से प्रमाणान्तर का बाघ द्वोता है, यद्द कहना समुचित प्रतीत 
नहीं होता। कास्ण यह है कि यदि उपजीव्य उपजीयक का बाधक दो, तब तो 
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उपजोब्य रहेगा ही नहीं ; क्योंकि उपजीवक का सापेक्ष द्वी उपनीब्य द्वोता है, जैसे 
नियस का सापेक्ष नियामक ३ उपजीव्य से उपजीवक का बाघ होने पर उपजीवक का ही 
अभाव हो जायगा। इस अवस्था में, उपजीवक के न रहने से उपजीव्य की स्वरूप- 
हानि हो जायगी। कारण यह है कि उपजीज्य का उपजीव्यत्व तभी रह सकता है, जब 
उपजीब्य का निरूपक दूसरा कोई उपजीवक रहे। इस स्थिति में, दोनों में कोई भी 
किसी का बाध्य या बाधक नहीं हो सकता ; क्‍योंकि दोनों परस्पर सापेक्ष हैं, अतएव 
दोनों में एक के बिना एक नहीं रह सकता । इसलिए, उपजीव्य-विरोध होने से संशय 
नहीं दो सकता, यह पक्ष ठिद्ध हो जाता है| 
इसके उत्तर में यह कहना कि संशय नहीं हो सकता, ठीक नहीं है; क्योंकि 
लोक में शेनेवाला प्रत्यक्ष एक ही प्रकार का नहीं दोता। किन्तु, प्रमावा, प्रमेय 
ओर देश, काल्न भ्रादि के भेद से अनेक प्रकार के प्रत्यक्ष हुआ करते हैं| जैसे-- 
देवदतत के जायमान प्रत्यक्ष से मैत्र का प्रत्यक्ष शान मिन्न है, भ्रौर देवदत्त के ही जायमान 
घट-शान से उसी का पद-शान मिन्न है। इसी प्रकार, गत दिन होनेवाले घद-शान से 
आज का घट-शान भिन्न होता है। तदृत्‌, देश श्र काल के भेद से अनन्त 
प्रकार के प्रत्यक्ष शान द्वोते रहते हैं। इसी प्रकार, अनन्त-प्रत्यक्ष प्रमा के ग्राइक 
प्रत्यक्ष-प्रमाण मी अनन्त प्रकार के द्वो सकते हैं; क्‍योंकि जितने अकार के शान दो 
सकते हैं, उतने ही उनके ग्राहक प्रमाण-ब्यक्ति का होना भी नितास्त आवश्यक है। 
इसी अकार, अलुमानादि के विषय में मी अनन्त प्माण-व्यक्ति हो सकते हैं | 
इस परिस्थिति में, प्रमाणए-व्यक्ति के अनन्त होने के कारण जिस प्रत्यक्ष 
व्यक्ति को कारण सानकर प्रमाशान्तर को प्रवृत्ति होती है, उछी प्रमाणान्तर से उसी 
मत्यक्ष-व्यक्ति के बाघ होने से उपजीव्य-बिरोध कह सकते हैं, किन्तु दूसरे प्रत्यक्ष-ब्यक्ति के 
उसी प्रमाणान्तर से बाघ होने पर उपजीव्य-पिरोध नहीं हो सकता ; क्‍योंकि वह दूसरा 
प्रत्यक्ष-ब्यक्ति उस प्रमाणान्तर का उपजीब्य नहीं है। उदाहरण के लिए---देवदत्त का 
उपजीव्य जो अपना पिता है, उसके खाथ विरोध होने से लोक में उपजीव्य-विरोध 
माना जाता है, हालाँकि अपने पिता के अतिरिक्त दूसरे किसी के साथ उसी देवदत्त का 
विरोध होने पर उपजीब्य-व्रोध नहीं माना जाता, यद्यपि व दूसरा व्यक्ति देवदछ का 
झपना उपजीव्य नहीं है। और भी, जिस प्रकार रस्सी में होलेवाला जो सर्प का प्रत्यक्ष दै. 
बह 'मार्य सर्यश/ यह आ्रसवाक्य-जन्य ज्ञान से बाधित द्वोता है। उस सप-प्रत्यक्ष का 
बाधक जो शब्द-जन्य शान है, उसका उपजीव्यभूत-प्रत्यक्ष 'नाय॑ं सर्पए इस बाब्य का 
अवख है। नाथ सर्प! इस शब्द-जन्य श्ञान से सर्पन्प्रत्यक्ष के बाघ दोने पर भी 
जाये सर्पए इस बावबय-विषयक जो भ्रावण-पत्यक्ष है, उसका बाघ नहीं होता । क्योंकि, 
प्वाय॑ सर्प/ यह जो आावण-अपत्पक्ष है, वह शब्द-जन्य शान, जिछसे सप-प्रत्यक्ष का 
बाघ द्वोता है, का उपजीब्य दे | 
एक बात श्र जानने योग्य है कि जहाँ विरोध रहता है, वहीं बाध्यनवापक- 
भाव द्ोता है, और विरोध न रइने पर बराध्य-्याघक-माव की शब्ला द्वी नहीं उठती । 
कारय यह है कि जिस प्रमाय-ब्यक्ति का जो प्रमाणू-न्यक्ति उपजीब्य या ग्रायप्रद या 
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अनुग्राहक श्रथवा श्रग्रेतर है, उसके साथ उस प्रमाण-व्यक्ति के बाध्य-ग्राधक-भाव की 
शद्जा द्वी छिस प्रकार उठ सकती है ! क्‍योंकि, ऐसे स्थलों में प्राणप्रद दने के कार्य 
अथवा उपजीव्य या अ्रन॒ग्राइक या अग्नेसर द्ोने के कारण, नित्य-सम्बन्ध होने से, 
विरोध दही नहीं रहता, इसलिए यहाँ बाध्य-बाधक-माव की सम्भावना ही नहीं है। 


शब्द-प्रमाण से श्रावण-प्रत्यत्त का भी बाघ 

अब बाध्य-्याधक-भाव के प्रसंग में कुछ अनुपेज्षणीय आवश्यक विधयों का भी 
विवेचन किया जायगा। यद्द सब-सिद्वान्त है कि शब्द-प्रमाण की प्रवृत्ति, शब्द-विपयक 
आावण-प्रत्यक्ष के श्रधीन है | श्र्थात्‌, जब्रतक शब्द का श्रावय-प्रत्यक्ष नहीं द्ोता, तबतक 
शब्द-प्रमाण की प्रशृत्ति नहीं दो सकती । इसी कारण, आवश-प्रत्यक्ष शब्द-प्रमाण का 
उपनीब्य घिद्द होता है। इस श्रवस्था में यद् श्राशह्ला होना स्वाभाविक है कि तत्त्तमसि), 
“इदं सर्वे बदयमात्मार, 'नेद सामास्ति किशन? इत्यादि अ्रद्ैत-ब्यवस्थापक जो श्रनेक 
भ्रुतियाँ हैं, उनसे श्रावण प्रत्यक्ष में प्रतीयमान जो शातू-शेय-अयुक्त भेद है, उसका बांध 
द्ोता है, श्रथवा नहीं १ यदि श्र्‌ ति-प्रमाण से श्रावण-प्रत्यक्ष में प्रतीयमान भेद का बाघ 
मानें, तब तो उपजीब्य-विरोध हो जाता है, मिसका परिद्वार होना अ्रस्म्भव है; क्योंकि 
शातृ-शेय-य्युक्त भेद का बाघ मानने से प्रमाण का प्रमाणत्व द्वी नष्ट हो जाता है। यदि 
शातु-शेय प्रयुक्त भेद का बाघ न मानें, तब तो भेद के अ्वाधित होने से सत्य 
मानना द्वोगा, जो श्रद्वेत-धिद्धान्त के स्वंधा विरुद्ध दो जाता है । 

इस दुर्घट समस्या को सुलमाने के लिए इस ग्रकार विचार करना होगा-- 
लोक में देखा जाता है कि कोई भी मनुष्य अपने उपजीव्य के विरोध में प्रवत्त नहीं होता, 
या विरोध करने की इच्छा भी करता। परन्तु, कितने ऐसे भी महयापुरुष हैं, जो 
झपने श्रवश्यम्भावी विनाश की ओर ध्यान न देकर परोपकार, या दूसरों को विपत्ति से 
उद्घार करने में सहर्प प्रवृत्त दो जाते हैं | यहाँ विचारना यद्द है कि यदि परोपकार के लिए 
जो व्यक्ति सबसे बढ़कर प्रिय अपने प्राय को भी कुछ नहीं समझता, वह अपने 
उपजीव्य-विरोध के लिए. क्‍यों ध्यान देगा। वह परोपकार में ही अ्रपना परम कल्याण 
मानता है। उदाइरण के लिए-- 

देवदतत नाम का एक बहुत गरीब व्यक्ति था। वह सुन्दर, सुशील और पढ़ा- 
लिखा विद्वान्‌ू था। बह अपने रोगी और श्रशक्त पिता तथा परम वृद्ध और 
अज्ञविकल पितामद का मिक्षा-्शत्ति से घमालन करवा था। एक समय परस समृद्ध 
कोई राजा यहच्छया घूमते हुए. वहाँ झ्रा पहुँचे। उनके कोई पुत्र नहीं था, इसलिए 
एक सुयोग्य व्यक्ति को गोद लेना चाद्द रहे थे। देवदत्त के शील, सौन्दर्य और 
योग्यता से बहुत प्रभावित होकर राजा ने उसे गोद लेने के लिए उसके पिता से माँगा | 
पुत्रवत्सल पिता ने पुत्र की मलाई के लिए; उसे राजा के अ्रधीन कर दिया।: 
पुत्र के द्वित को अपना प्रधान कत्तेज्य मानकर उसके वियोग से अवश्य द्ोनेवाली 
अपनी कष्टमयी दशा पर कुछ भी ध्यान नहीं दिया । यहाँ देवदत्त के पिता ने राजा के 
लिए देवदत्त का जो समपंण किया, उससे देवदत के पिता के छुल्य ही उसके पितामह की 

हु 
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भी कष्टमयी दशा द्वोने की सम्भावमा है, क्रिर भी देवदत्त के वित्ता की उपजीब्य-विरोध« 
प्रमुक्त लोक में निन्‍दा नहीं दोती, किननु पुत्रवत्सलता या परोपकारिता के कारण 
प्रशंसा ही होती है । 

इस पकार, कितने देशभक्तों का उदाहरण भ्रषिद्र है, जिन्होंने देशोद्दार के लिए 
अपने श्रप्तद्वाय माता-पिता को छीहड़कर श्रपने प्राण तक को समर्पित कर दिया है। 
इससे भी उपजीष्य-विरोध-युक्त उमकी निन्‍दा नहीं द्वोती, प्रत्युत इनके श्रादर के लिए 
स्मारक बनाये जाते हैं 

तालय यदद है कि उपजीव्य-विरोध यहीं होता है, जहाँ अपने किये हुए 
आचरण से अपनी भमाविनी जो दशा है, उसकी अपेक्षा अधिक कष्टदटापिनी अ्रवस्था 
अपने उपजीव्य को प्राप्त दो । देवदच को देने से उसके पिता की जो दशा द्ोनेवाली है 
उसकी अपेक्ष देवदत्त के पितामइ की अधिक कष्टफकर दशा की सम्भावना नहीं है, 
इसलिए यद्दाँ उपजीब्य-यिरोध नहीं कद्दा जा सकता । श्रथवा थी फट्विए कि श्रपने सुक्ष के 
लिए किया गया भो श्राधरण है, उठसे यदि अपने उपजीन्य की द्वानि होती ही, तो वहाँ 
उपजीब्य-विरोध होता है | यहाँ देवदत्त के पिता, या देश-मक्त श्रपने सुख के लिए कुछ 
आचरण नहीं करते, इसलिए, यहाँ छपजीव्य-विरोध नहीं कहा जा सकता ) 

इसी प्रकार, यहाँ प्रकृत में (इदं सर्व यदयमात्मा?, 'नेद नानात्ति फिल्वम! इत्यादि 
आात्मैकत्वप्रतिपादक जो श्रुति है, वह, श्रद्वैतात्मणाक्षात्कार होने पर प्रभाहुअम्रेय-माव के 
विलय द्ोने से भ्पना प्रमायत्व भी नष्ट हो जायगा, यह जानती हुईं भी माता के सहश 
दया के पसवश दोफर मुमुज्ुजनों को श्रात्मताक्षात्कार कराने के लिए प्रवत्त हे 
जाती है। इस अ्रवस्था में, अपने संरक्षण के लिए श्रुति का व्यापार यदि नहीं 
रहता, तो अ्रपने उपको्य-प्रत्यक्ष-्प्रमाण के संरक्षण भें भी व्यापार नहीं होता, 
ऐसा समकना चाहिए । 

मिष्कर्प रह कि थास्मैक्य-प्रतिषादक जो शुत्तियाँ हैं, वे वाच्य-वाचक-भाष- 
सम्बन्ध-प्रयुक्त भेद के द्वारा ही प्रदत्त होती हैं, उसके प्रदृत होने के बाद उक्त सम्बन्ध 
प्रयुक्त भेद छण-मर भी मई्दी रद सकता, और उठ भेद के श्रभाव में अपना श्रर्पात्‌ 
आ ति-प्रमाण का मी श्रमाव होना निश्चित है। इस ग्रकार का निश्चित शान रहने पर भी 
श्रुति मुमुज्ुओं के द्वित ही श्रपना परम कर्तव्य सममती हुई, दया के परवश होने से, यह 
झवश्य मेरा कर्तव्य हे यद्ध सानकर, अवश्य होनेबाला अपने विनाश की ओर ध्यान 
नहीं देकर, जिशासुओों को श्रद्ंत-तत्व का बोध कराने के लिए प्वृत्त हो जाती है) 
इस परिस्थिति में, आगे दोनेवाले किसी मी परिणामविशेष के ऊपर ध्यान न देने से 
अपने विनाश के सदश ही अपने उपजीन्य श्रावशअत्यक्ष के ऊपर भी ध्यान म द्वीने के 
कारण, किसी प्रकार भी उपजीब्य-विरोध नहीं कद उकते । कारण यह है कि जो विशेष 
मानकर विरोध किया जाता है, वही विरोध कहा “जाता है। स्वमन्धय बालक जो 
अपनी माता की लात मारता है, वद उपजीव्य-विरोध नहीं माना जाता। इसीलिए, 
उसकी माता कब नहीं होती, अत्युत बदले में चुम्बन के द्वारा अपना प्रेम ही 
दिजाती है। इस प्रकार, अद्वतप्रतिषादक भूति से श्रपना उपनीव्य भावण-प्रत्यक् में 
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रहनेवाला जो शातु-शेय-सम्बन्ध-प्रयुक्त-मेद का प्रत्यक्ष है, उसका बाध द्वोने पर भी 
उपजीब्य-विरेध नद्मीं होता । 

इस श्रवध्या में, मेदगराही प्रत्यक्ष और अभेदग्राहिणो श्रुति, इन दोनों में कौम 
प्रबल है श्रौर कौन छुबल, और कौन बाधक है, कौस बाध्य ! इस प्रकार का पूर्वोक्त 
प्रश्व उसी प्रकार रद्द जाता है | इसका विचार किया जायगा | 


वाध्यन्याधकभाव में स्थूल विचार 

बाध्य-बाधक-भाव के विषय में साधारण स्थूलबुद्धिवाले मनुष्य इस प्रकार 
श्रालोचना करते हँ--.'इदं सर्वे यद्यमात्मा? यद्द जो भुत्ति है, बह सब काल में झात्मैवय 
अर्थात्‌ श्रभेद का प्रतिपादन करती है, इसलिए वद्द वत्तमानकालिक भेदस्राही प्रत्यक्ष से 
बिरुज होती है। श्र, 'श्रात्मा वा इदमेक एवाग्र श्रासीतः मद श्रुति सृष्टि के पहले 
आतीक्य (अ्रभेद )-प्रतिपादन करती है। इसलिए, वह प्रत्यक्ष से विरुद्ध नहीं द्वोती; 
क्योंकि उस समय थ्त्यक्ष द्वोना श्रसम्भव है। किन्तु, प्रत्यक्षमूलक अनुमान प्रमाण से 
विरुद्ध होता है। श्रनुमान का प्रकार यह है--'प्रमावा ( पक्ष ) पूर्वमपि अमेयाद्धिन्नः 
( साध्य ), प्रमातृत्वात्‌ ( हेतु ), इदानीन्तनप्रमातृबत्‌ (दृष्टान्त )॥? श्र्थातू , अमाता' 
पहले भी प्रमेय से भिन्न होगा भर प्रमाता होने के कारण, वत्तमानकालिक ग्रमाता के 
समान | अ्थवा--'प्रमेयम्‌ , प्रमातुः उकाशात्‌ पूर्वमपि मिन्नम्‌ , प्रमेयत्वात्‌ , इदानीन्तन- 
अमेयबत्‌!--अ्रर्थात्‌ प्रमेय, प्रमाता से पहले भी मिन्न था, प्रमेय होने के कारण । जो-मो 
प्रमेय होता है, बह प्रमाता से भिन्न ही द्वोता है, इस समय के प्रमेय के सहश। 
इस प्रकार, दोनों अ्रनुमानों से श्रुति विर्द होती हे। अ्रतएव, श्रुति कहीं प्रत्यक्ष से 
विरुद्ध होती है, और कहीं श्रनुमान से । 

अन्न यदाँ यह विचार उपस्थित होता है कि केवल एक श्रुति से प्रत्यक्ष और 
अनुमान इन दोनों का बाध होगा, या इन दोनों से एक श्रुति का ! श्रर्थाव्‌, दो से 
एक प्रभल है, या एक से दो ! इस प्रश्न के उत्तर में किसी का मत है कि एक की 
श्रपेज्ञा दो को प्रबल मानना उचित है। लोक में भी एक की श्रपेक्षा दी की बात 
अधिक मानी जाती है। इसलिए, 'प्रमाणद्वयाउनुग्रहो न्‍्याव्यः१--इस न्याय से प्रत्यक्ष 
ओर अनुमान इन दो प्रमाणों से एक श्रुति का ही बाघ मानना समुचित दोगा। श्रतएव, 
प्रत्यज्ञ और अनुमान से विरुद्ध श्रुति को गौणार्थ मानकर किसी प्रकार से अपने 
सिद्धान्त के अनुसार उसका अर्थ लगाया जाता है। 


वबाध्य-बाधक-भाव में धक्ष्म विचार 
परन्तु, यूक्ष्म विचार करनेवाले मेधावियों के इस कथन पर है कि दो से 
एक का बाध होता है, या एक से दो का, विचार करना उचित नहीं है। 
* क्योंकि, नेत्रवाला एक ही पुरुष यदि सूर्योदय का द्योना बताता है, तो उसके सामने 
इजारों रात माननेवाले अ्न्धों की बात प्रमाण नहीं होती। इस अ्रवस्था में, निर्णय 
किस पकार किया जाय, यह विचार उपस्थित होता है। इस विपय में खबसे पहले 
यह विचारना है कि जगत्‌ का मूल कारण एक है या अनेक १ इसके निर्णय के बाद ही 
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वत्तेमान वस्तुओं का निशंय करना सुलम है। और, मूल तत्व का अन्पेषण प्रत्यक्ष 
प्रमाण से ह्वो नहीं सकता; क्‍योंकि इन्द्रियों की गति द्वी नहीं है। केवल श्रुति-अनुमान की 
ही वहाँ गति हो सकती है। वहाँ भी श्रुति को यदि मुख्य मानें और अनुमान को उसका 
पार्षद, तब तो अनुमान की अपेक्षा श्रुत्ति ही प्रशल होगी ! 
इन सम्भावित दोनों पक्षों में कौन युक्त है ? इस प्रश्न का उत्तर यही हो सकता है 
कि मतभेद से दोनों ही पक्ष ठीक द्वो सकते हैं। कारण यद्द है कि मारतीय दशेनकार 
दो प्रकार के हुए हैं--एक श्रौत और दूसरा तार्किक। मूल तत्त्व के अन्वेषण में 
जो श्रुति को दी सब्रसे बढ़कर प्रधान साधन मानते हैं, ये ही श्रौत कह्दे जाते हैं । भ्ौतों का 
कहना है कि मूल तत्त्व का अनुसन्धान करना श्रुति के अतिरिक्त अन्य प्रमाणों से 
अख्म्भव है। इसीलिए, ये वेदवादी कहे जाते हैं) वेदान्तियों का भी यह मुख्य 
सिद्वान्त है। श्रत्यन्त परोक्ष जो जगत्‌ का मूल कारण है, उसका निमश्वय ये लोग 
श्रुति की ही सहायता से करते हैं। श्रुति से सिद्ध श्र्थ यदि अनुमान से विरुद्ध था 
असम्मव प्रतीत हो, तो भी वही सत्य है, ऐसा इनका दृढ़ विश्वास है। इसी 
अमिप्राय से सायण भाधवाचार्य ने वैदिकों के विषय में कद्दा है कि, न हि 
बेद्प्रतिपादिते<थें इनुपपन्‍ने वैदिकानां बुद्धिः खिद्यते, अपित तदुपपादममार्गमेव विचा स्थन्ति', 
अर्थात्‌ वेद-अतिपादित श्र्थ के अनुपपन्न या अ्रसम्भव प्रतीत होने पर भी वैदिकों की 
बुद्धि खिन्न नहीं होतो है, प्रत्युत वे उसके उपपादन-मार्ग का द्वी अन्वेषण करते हैं । 
यदि कोई अनुमान के द्वारा श्रुति-विरुद्ध श्र को सिद्ध करे, तो उसको ये लोग नहीं 
मानते, और उस अनुमान को भी अनुमानाभासः कहते हैं। इसी प्रकार, श्रुति से 
विरुद्ध स्मृति भी इनके मत में प्रमाण नहीं मानी जाती है। मीमांता-शास्त्र के प्रवर्तक 
महर्षि जैमिनि भी भ्रौत ही हें। इसलिए, उन्होंने विरोथे त्वनपेक्ष स्थादसति छमुमाने! 
्रति-लिक्ष-बाक्य-प्रफरण-स्थानसमाख्यानां पारदौर्बल्यमर्थविप्रकर्पात! इत्यादि सत्रों के 
दारा सब प्रमाणों को अपेज्ता श्रुति को ही अभ्यद्दित प्रमाण माना है | 
जैमिनि के सदश ही पाणिनोय भी भ्रीत द्वी हैं। इसीलिए, अ्रक्षस्समाम्नायमूलक 
सूत्र को भी बेद की तरह प्रमाण और अपरिवत्तनीय मानते हैं ) छन्दोवत्मून्राणि भवम्ति?, 
पछुन्दरसि दृष्टान॒ुविधि! यह पाणिनीयों का परम छिद्धान्त है। इससे सूत्र का भी उबर 
प्रमाणों से अम्यर्दित होना सिद्ध होता है| श्रुति के विषय में पाणिनीयों का सिद्धान्त 
प्रतिपादित करते हुए मतुंद॒रि ने वाक्यपदीय में लिखा है-- 
पवन चागमादते धर्म: तक्केंण व्यवतिश्ते । 
ऋषीणामपि यज्जशानं सद॒ष्यागमहेतुकस ॥4॥ 
धर्मस्य चाथ्यवच्छित्ञा: पन्‍्थानो ये व्यवस्थिताः । 
नर्तॉक्लोकप्रसिद्धत्वात्‌ू कश्रित्केश चाघते गरा 
अवस्थादेशकादानां. भेदाद्धिज्ञास शक्तिपु।॥ 
भावानामलुमानेन.. भप्तिद्धिरति दुलमभा शशा 
चैतस्थमिव. यश्चायम्रदिच्चेदेन. बत्तंते 
आागमस्तमुपार्तीनी. देतुवादैन. बच्यते ॥शाः 


भारतौय दशन और त्तत्व-शाम॑ ३७ 


तात्पय यह है कि आगम, अ्रयांत्‌ वेद या श्रूति, के विना केबल तक से 
धर्म की व्यवस्था नहीं कर सकते। ऋषियों का भी शान अ्रूतियों के ही 
कारण है ॥१॥ धर्म का जो मार्ग संखार में अनादि काल से अविच्छिन्न रूप में 
व्यवस्थित है, लोक में प्रत्तिद द्वोने के फारण उसका किसी से बाघ नहीं होता ॥शां 
अवस्था, देश और काल के भेद से पदार्थों की शक्ति विभिन्न प्रकार की हो जाती है, 
जैसे विलक्षणशक्तिशाली व्यक्ति भी परिस्थितिवश दुर्घल या निर्बल हो जाता है। 
शुवावस्था का बल दृद्धावस्था में नहीं रहता। देश के भेद से, हिमालय का जल 
जिस अकार शीतल होता है, राजणद-थ्ग्निकुएश का जल जैसे उष्ण होता हैं, उत 
प्रकार अन्य देश का नहीं होता। काल भेद से, जिस प्रकार ग्रीष्म ऋतु में सूबे या 
आग का तेज अ्रसह्म होता है, उस प्रकार शीतकाल में नहीं। इस प्रकार अवस्था, 
देश और काल के भेद से पदार्थों की शक्ति मे भेद होने के कारण श्रत्ुमान से उसकी 
बिद्वि अत्यन्त दुर्लम है ॥३॥ जिस प्रकार झद्दं, मम, श्रर्थात्‌ मैं, मेरा, इस प्रतीति में 
अजुगत रूप से भारमान जो चैतन्य है, उसका किसी प्रमाण से बराध नहीं होता, 
उसी प्रकार भ्र्‌ ति-स्मृति-लक्षण जो श्रागम अ्रविच्छिन्न प्रवाह-रूप में सनावन काल से 
चला भरा रहा है, उसकी उपासना करनेवाले किसी भी तके के द्वारा विचलित नहीं 
किये जा सकते ॥५॥ 

इसी प्रकार, भाष्यकार पतञझलि ने भी कहा द--शब्दम्रमाणका वयम्‌, 
यच्छन्द झाह तदस्माक॑ प्रमाणम!, श्रर्थात्‌ इमलोग शब्दप्रमाण भाननेवाले हैं, जो 
शब्द (बेद) कद्दता/ है, बद्दी हमारे लिए प्रमाण है। इस प्रकार, अनेक ग्रमाणों से 
सिद्ध होता है कि पाणिनीय भी पूर्ण वैदिक श्रर्यात्‌ भ्ौत हैं। अश्नसृत्रकार 
बादरायण भी श्रीत ही हैं । इसीलिए, उन्होंने वेदान्त-सूत्र में 'शाल्रयोनित्यात!, “शुतेस्तु 
शब्दमूलत्वात” श्त्यांदि सूत्रों की रचना की है। पहले पूत्र में, शचिन्तय अह्म में श्र्‌ ति 
को ही सर्वाम्यहिंत प्रमाण भाना है। द्वितोय यूत्र से ब्रह्म को निरवयव या सावयब 
मानने में कझत्सन-प्रसक्ति और निरवयवत्व शब्दकोप का जो श्राक्षेप किया गया है, उसका 
समाधान क्रेवल श्रुतिष्रमाण से ही क्रिया गया है। महाभारत्र में भी व्यात्देव ने 
कृद्दा हैं--अ्रविन्त्याः खलु ये मावाः न ताँस्तबेंण योजयेत्‌? ( भीष्म-प, ५१२ ) । 
अर्थात्‌, जो वस्तु अधिन्त्य, अथवा मन और बुद्धि से परे है, उसका साधन तक के 
बल पर न करे | इसलिए, अचिन्त्य पदार्थों के विपय में श्रुतिविरद्ध श्र के छाधन के 
लिए जो भी हेतु दिखाये आते है, उन सब्र को 'ेल्वाभास! सममना चाहिए। 
नैयायिकों के मत में भी सत्र देतु को 'चत्‌ हेल्ः ही नहीं माना गया है, उनके यहाँ भी 
हिल्लामाय माना जाता है | इस अकार, विशुद्ध थ्ौत-दर्शनकार चीन ही माने जाते हैं--- 
मीमांसासूभकार जे मिनि, अश्मसृत्रकार व्यासदेव और व्याकरणयूतकार पाणिनि | 


६" 
ताकिक दंशनकार 
उपर्युक्त श्रौत-दरशंनकारों के अतिरिक्त अन्य समी दशनकार तार्किक कह्दे जाते हैं | 
मूल तत्त्व के अन्वेषण में प्रधान साधन तक द्वी है | तर्क के बिना मूल तेत्य का अन्वेषण 
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दुष्कर है, इस ग्रकार जो अनुमान करनेवाले हैं, वे तार्किक कहे जाते हैं। तक का 
श्रमिप्राय अनुमान ही है। 

यद्यपि ता्किकों के मत में मी श्रुति को प्रमाण माना गया है, तथापि श्रुति की 
श्रपेज्ञा अनुमान को द्वी इनके मत्त में मुख्य प्रमाण माना गया है। अनुमान का 
अनुसरण करनेवाली अ्रनुमान से भ्रविदद्ध जो श्रुति है, उसी को प्रमाण माना जाता है| 
और, अनुमान से विरुद्ध जो श्रुति है, उसका गौण श्रर्थ मानकर श्रमुमानानुसार ही 
अर्थ लगाया जाता है| स्पष्ट प्रतीयमान मुख्य अर्थ को नहीं माना जाता | उदाहरण के 
लिए नैयायिक और वैशेषिक, झाकाश को अनुमान-प्रमाण से नित्य सिद्ध करते हैं। 
जैसे--आाकाश नित्यम, निरयवत्वात्‌; यत्तिस्वयर्य सनह्नित्यम्‌, परमाणुबत्‌: श्र्थात्‌ 
आकाश नित्य है, मिस्वयव होने से, जो मिरयय होता है, बह नित्य होता है; जैसे 
परमाशु | इसो अनुमान से इनके मत में आकाश को नित्य सिद्ध किया जाता है) 
इस अवस्था में एतस्मादात्मनः आकाश संभूत/ ( तै० उ० २१॥१ ), इस श्रुति से 
विरोध हो जाता है; क्योंकि उक्त श्रुति में आत्मा से श्राकाश की उत्पति बताई गई है, 
और उत्न्न पदार्थ नित्य होता ही नहीं, ग्रतएव श्रुति से विरोध होना स्वाभाविक है। 
इस विरोध के परिहार के लिए, उक्त भ्रुत्ति में 'संभूत/ का श्र्थ उत्पन्ना ने कर 
धअमिव्यक्त/ किया जाता है। अर्थात्‌, श्रात्मा से आफाश की अमिव्यक्ति हुई, उत्तत्त 
नहीं, मह श्र्थ नैदायिक और चैशेषिक किया करते हैं। 

इसी प्रकार, वर्त्तमानकाल में, चेतन और अचेतन में जो भेद प्रतीत होता है, 
या परस्पर चेतन में मी जो नामात्व ग्रवीत दोता है, इसी दृष्टस्त से सृष्टि के 
पूर्वकाल में भी चेतन, अ्रचेत्तन और परस्पर चेतन में भी भेद या नानात्व, प्रायः सभ्र 
नैयायिक और चैशेषिक मानते हें) इस अवस्था में दर्द स्ब॑ यदयमात्मा! 
(बू० थ्रा० २४६ ), इस श्रुति से विरोध हो जाता है; क्‍योंकि यह श्रुति रपट श्रमेद- 
प्रतिपांदन करती है। इस विरोध के परिद्वार के लिए आत्मा का मुख्य भ्रथ आत्मस्व॒लूप 
से मानकर आात्माधोन श्रर्थ क्रिया जाता है। अर्थात्‌, यह सकल प्रपश् ओत्मा के 
श्रधीन है। इस प्रकार श्रुति के मुख्य श्र्थ को छोड़कर अ्रन॒मान से लिद्व श्र्थ के 
अनुकूल गौण श्रर्थ को मानने से स्पष्ट प्रतीत होता है कि मूल कारण के 
अन्वेषण में श्रुति-प्रमाण की अपेज्ञा अतुमान को दी नेयायिक्र और वैशेपिक प्रधान 
साधन मानते हैं । 

इसी प्रकार, भ्री रामानुजाबाय और श्री माध्याचार्य आदि विद्वानों ने भी 
भ्रुति की अ्रपेज्ञा अनुमान को ही प्रबल और मुख्य प्रमाण माना है। वर्चमानकाल में 
प्रतीयमान जो भेद है, उसऊे दृश्टन्त से सृष्टि के पृर्वकाल में भी ये लोग नैयापिकरों वी 
तरह भेद मानते हैं। इसीलिए, जीव और ब्रह्म मे अमेदब्प्रतिपादक जो (िष्वमत्तिः 
मद्ावाक्य है, उसका भी भेद-परक श्रर्थ द्वी इन लोगों ने किया है। यह तत््मत्ति! 
श्रुति श्रज्ञातार्थ-शाविका मानी जाती है। श्रर्थात्‌ू, श्रशात जो जीव और बह वा 
ऐक्य दे, उठकी शापिकरा अर्थात्‌ बोध करानेवालोी यह श्रुति हे। इसका मुख्य घट 
प्रतीयमान श्र्थ है--तत्‌ ( ब्रद्म ) त्वम्‌ ( जीवत्मा ) श्रासि (दो ); अर्थात वहीधूर्वोक्त 
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ब्रह्म तुम हो । इस प्रकार, शब्द से स्पष्ट श्रतीयमान जो मुख्य श्र्थ है, उसको छोड़कर 
तक से सिद्ध जीव और बह्म के भेद को स्थापित करने के लिए, इनके मत में, अनेक 
प्रकार के अश्रनुमान के श्रनुसार, विभिन्न अकार के श्र लगाये जाते हैं। इन द्वैत- 
बादियों का भी परस्पर एकमत नहीं हे। कोई ब्रह्म के साथ जीव के सम्बन्ध-बोधन में 
श्रुति का त्तात्पय मानते हैं; और कोई जीव के साथ ब्रह्म के शरीर-बोधन में | कोई ब्रह्म के 
झधीन जीव है, ऐसा झर्थ करते हैं और कोई ब्रह्म के अत्यन्त सदश जीव है, इस श्रर्थ भे 
श्रुति का तात्यय समझते हैं। इस प्रकार, तर्क के आधार पर श्रुति के भी विभिन्न 
प्रकार के श्रर्थ इन लोगों ने किये हैं | 

वास्तविक बात तो यह दे कि अ्रदृष्ट वस्तु की सिद्धि के लिए श्रुति को श्राधार 
माने विना फेघल तक के श्राघार पर एक निश्चित वस्तु को किसी प्रकार भी सिद्ध 
नहीं कर सकते | इसलिए, तक को अधानता देने के कारण श्रुति का श्र्थ लगाने में 
तार्किकों का ऐकमत्य न होना स्वाभाविक दो जाता है। 


सांख्याचार्य का तर्काग्नह 

सांख्याचार्य महामुनि कपिल मी तार्किक ही हैं। उनका कहना है कि यद्यपि 
जगत्‌ का मूल कारण श्रत्यन्त सूक्ष्म है, तथापि वह साध्य नहीं है, किन्तु सिद्ध है। 
साध्य वस्तु में प्रमाण का झ्रवकाश न होने पर मी सिद्ध बस्तु में प्रमाथ का अ्रवकाश 
अनिवार्य है। उदाहरण के लिए किसी ने कह्ा--मोहन झायगा।? श्रव यहाँ 
विचारना है कि श्रयोक्ता का यह वाक्य; सत्य है श्रथवा मिथ्या ! दोनों में एक का भी 
निश्चय अत्यक्ष प्रमाण से नहीं कर सकते; क्योंकि उस समय, तक श्रागमन निष्पन्न 
नहीं हुआ है, मिठ्से प्रत्यक्ष के कारण इन्द्रिय-सन्रिकर्ष है । दूसरे शब्दों में, 
वत्तमान का ही प्रत्यक्ष होता है, भूत-मविष्य का नहीं। और, अनुमान का भी 
अवकाश नहीं हे, कारण यह है कि कार्य से कारण का अनुमाव किया जाता है, और 
यहाँ अ्रभी तक झ्ागमन के निभन्न न दोने से अभी तक कुछ कार्य नहीं हुआ है, जिससे 
आगमन का अनुमान किया जाय। परन्तु जहाँ आगमन सिद्ध है--जैसे, 'मोहम 
आ गया?, वहाँ प्रमाण की गति सुलभ हो जाती है; क्योंकि श्रागम-क्रिया के निषन्न 
होने से प्रत्यक्ष और श्रनुमान दोनों की गति सुलभ है । 

इसी प्रकार, जगत्‌ का मूल कारण सिद्ध है, इसलिए प्रमाण का श्रवकाश 
होता दै। यद्यपि जगत्‌ का मूल कारण अत्यन्त सृक्ष्म है, इसलिए प्रत्यक्ष का 
विषय नहीं हो सकवा, तथापि श्रतुमान की गति को कोई भी नहीं रोक सकता | 
कार्य को देखकर उसी के अनुरूप कारण का भी निश्चय कर लेना, लोक-प्रसिद्ध भी है | 
इनके मत की एक और भी विशेषता है, कि जगत्‌ के मूल कारण के बोघ कराने में 
अनुमान का प्रवेश हो सकता है, इतना ह्वी इनका सिद्धान्त नहीं है; प्रत्युत, मूल- 
कारण के बोध कराने में अनुमान के अतिरिक्त दूधरे प्रमाण की गति नहीं हो सकती, 
यहाँ तक इनकी मान्यता है! इनके मत में श्रुति भी अनुमान के द्वारा दी मूलतत्त्व के 
बीध कराने में प्रवृत्त द्ोती है। उदाहरण के लिए; अरुण के पुत्र उद्दालक ने अपने 


[] 
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पुत्र ख़ेतकेतु के प्रति कहा है--तत्रैतच्छुन्लमुत्नतितं सोम्प विजानीदि नेदममूल 
भविष्यतीति! ( छा० उ० ६८३ )। 

श्रर्थात्‌, हे सोम्य ! उस जल से ही इस शरीर-रूप शुद्ध श्र्थात्‌ श्रंकुर को 
उत्पन्न हुआ समझो; क्योंकि यह निर्मल, अर्थात्‌ कारण-रद्दित नहीं हो उकता | 

इसफे बाद मी पुनः श्रुति कहती दै--तस्य छ मूल स्पादन्यत्रास्मादन्नादेवमेव 
खलु सोम्प ! अन्नेन शुड्जेनापोमूलमन्विच्छ, श्रद्धि; सोम्य ! शुद्नेन तेजोमूलमन्विच्छ, 
तेजसा सोम्य! शुद्धेन सम्मूलमन्विच्छ, सन्मूला; सोम्येमाः सर्वाः प्रजा; सदायतनाः 
सत्मतिष्ठा/ (छा० ६८४) । श्रर्थात्‌, श्रत्ष कों छोड़कर इस शरीर का मूल कहाँ हो 
सकता है! इसी प्रकार तू अन्नहूप शुज्ञ (अंकुर) से जलरूप शुज्ञ और जलरूप 
शुज्ञ से तेजरूप शुड़ और तेजरूप शुज्ञ से सदृरूप मूलतत्त्व का श्रनुसन्धान करो | 
हे सोम्य ! इस प्रकार यह सारी प्रजा सन्मूलक ही है, सत्‌ ही इसका श्राश्रय है, 
और सत्‌ ही ग्रतिष्ठा। इस प्रकार इश्यमान शरीर-रूप स्थूल कार्य के द्वारा सूद 
कारण का बोध कराती हुई श्रुति, परम सूक्ष्म मूलतत््वय सत्‌ के बोध कराने में 
श्रनुमान के द्वारा द्टी प्रवृत्त होती है। इसी प्रकार, 'यतो वा इमानिःभूतानि जायस्ते! 
( तै० ३११ ) इत्यादि भुति भी अनुमान के साधन कार्यकारणभाव को बताती हुई 
अनुमान के द्वारा ही मूलकारण परमात्मा का बोध कराती है। यहाँ “इमानि? (इृदम) 
शब्द के प्रयोग से भूत और भौतिक सकल प्रपश्चन-रूप कार्य को अंगुल्या निर्देश करती 
हुई भ्रुति, हेतु के निर्देश से अनुमान द्वारा मूल कारण के अन्वेपण में श्रपना 
तातपय॑ बताती है। 

इससे यह सिद्ध द्ोता हे कि मूल कारण के अन्वेपण में अमुमान का श्रदव॒वरण 
करनेबाली भ्रति भी स्वत्तन्त्र रूप से प्रवृत्त नहीं हो सकती, किन्तु अनुमान के द्वारा दी 
प्रदृत्त होती हे। इसलिए, इनका सिद्धान्त है कि जगत्‌ का मूलकारण अनुमान से दी 
सिद्ध हो सकता है, दूसरे प्रमाण से नहीं। भूत और भौतिक कार्य के अनुसार, उसके 
अमुरूप ही जगत का मूल कारण तिगुणात्मक जड़ प्रकृति नाम का तत्त्व, जिसको 
सांख्यों ने मूल कारण माना है, केवल अनुमान-प्रमाण से सिद्ध होने के कारण 
आपनुमानिक भी कहद्दा जाता है। अनुमान-प्रमाण के ऊपर इनका इतना अधिक 
पक्षपात है कि इनका ब्यवहार प्राचीन अन्यों में 'आमसुमानिकः शब्द से भी 


किया गया दै। 


पातञ्जल फी ता्किकता 

योगसून्र के प्रशेता भगवान्‌ पतल्ञलि भी त्तार्किक ही कहे जाते हैं। ये भी 
कपिल के सद्ृश द्वी जगत्‌ के मूल कारण-प्रधान को अनुमान के द्वारा ह्वी तक-प्रधान 
सिद्ध करते है! इसके अतिरिक्त इनका यह भी कहना है कि शब्द-प्रमाण ग्रन्थों में 
अति-स्मृति आदि जितने प्रमाण-मन्ध हैं, उनमें श्रुति सबकी अपेक्षा प्रमाण मानी 
जाती दे । और, वइ श्रुति मी ईश्वर की बनाई हुई दै। अब यहाँ यद्द बिचार होता है कि 
जब वेद रैशवर का बनाया हुआ है, तो वेद बनाने से पूर्व ईश्वर को तिलोकवर्ती 
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अतीत और झनागत पदार्थों का ज्ञान होना अत्यावश्यक है। क्योंकि, कोई भी 
अन्थकर्तों अन्ध के प्रतिपाथ विषय का झ्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान-प्रमाण के द्वारा 
प्रात्त करने के बाद द्वी दूसरे को समस्दाने के लिए तत्शनबोधक वावय-निमन्ध की 
रचना करता है | 

सम्भव है कि ईश्वर ने भी प्रत्यक्ष और अनुभान ऊे द्वारा ही सकल पदार्थों का 
सन में अनुसन्धान करके ही वेद की रचना की हो। इसमें भी अ्रत्यक्ष की अपेक्षा 
अनुमान से ही अधिक ज्ञान प्राप्त किया हो, यह भी स्पष्ट ही है) क्योंकि, श्रमुमान की 
गति प्रत्यक्ष को अ्रपेज्ञा बहुत अधिक है। इस स्थिति में, वेद भी अधिक अंशों में 
अमुमानमूलक ही है, यह्द सिद्ध हो जाता है। इसलिए, भ्रुति की श्रपेज्ञा अनुमान की ही 
पधानता पतञलि ने भी मानी हे और अनुमान में तक दी प्रधान है, इसलिए ये भी 
तार्किक कद्दे जाते हैं | 


नैयापिकों का तकाग्रह 


गौतम-सूत्र के अनुयायी नैयायिक तो प्रसिद्ध तार्किक हैं! इनके मत में भी 
जगत्‌ के मूलतश््व के अमन्वेषण में तक ही प्रधान साधन है, ऐसा माना जाता है| 
यद्यपि इनके मत में जगत्‌ के मूल कारण के बोध कराने में स्व॒तन्त्रतया भी श्रुति समर्थ 
होती है, फिर भी ये तार्किक नहीं हैं, ऐसा नहीं कह सकते | क्योंकि, 'यावाभूभी 
जनयन्‌ देव एकः आस्ते! (श्वे० ३३) इत्यादि श्रुति जगत्‌ के मूल कारण के बोध 
कराने में स्वतन्त्रतया प्रदू्त होती है, फिर भी अनुमान के द्वारा मूलतश््य के बोधित द्वोने के 
बाद ही उसके श्रर्थ का श्रनुभव कराने में समर्थ होती है ! 

एक बात और भी है कि शब्द ऐतिहा-मात्र से श्रथे को कहता है, इसलिए 
अवश्-मात्र से श्रोताओं के छुदय में अर्थ का अरनुमव नहीं कराता। और, श्रत्म॒मान में 
यह विशेषता है कि अत्यक्ष दृशान्त के प्रदर्शन से सूक्ष्म-से-सूक्म अरथ का भी अनुभव 
कराने में बह समर्थ द्ोता है। मूल कारण-रूप जो यूक्ष्म अर्थ है, उसका बुद्दि पर 
झारोहण तक के ही द्वाया द्वोता है, इस प्रकार मानने से ये भी तार्किक दी हैं, 
यह सिद्ध होता है। 


वैशेषिक भी ताक्किक हैं 
वैशेषिकों के तार्किक द्वोने में तो कोई सन्देद ही नहीं है; फर्योकि, ये शन्द को 
ध्थक्‌ प्रमाण मानते ही नहीं | विश्वनाथ भद्द ने 'भाषा-परिच्छेद? में स्पष्ट लिखा है-- 
दाव्योपमानयोनंव एयक्‌ प्रामाण्यमिष्यते । 
अनुमानगताथत्वादिति चैशेपिक॑ सतम ॥!? 
इसका तात्पयय यह है कि शब्द और उपमान, इन दोनों को प्थक्‌ प्रमाण 
- नहीं माना जाता। क्योंकि, वे दोनों अनुमान में ही गतार्थ दो जाते हैं, यह वैशेषिकों का 
मत है] इनमें यद्दी विशेषता है किये शब्द को अग्रमाण नहीं मानते, किन्तु शब्द 
अनुमान का साधन होने से अनुमान मेंद्वी गताथ है, अनुमान से धथक्‌ नहीं है, 
गद्दी इनका तात्पर्य है। इसीलिए, नास्तिकों में इनकी गयना नहीं होती; क्‍योंकि ये 
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श्रुति को अप्रमाण नहीं मानते। श्रुति को प्रमाण नहीं माननेवाले ही नास्तिक कहे 
जाते हैं। इनका कहना इतना ही है कि प्रमाणत्वेन अभिमत जितने शब्द हैं, 
अनुमान के साधनीमभूत हैं; अर्थात्‌ अनुमान के द्वारा द्वी अपने अर्थ का सत्यतया बोध 
कराने हैं। इसलिए, अनुमान में ही इनका अन्‍्तर्भाव हो जाता है। प्रथक्‌ प्रमाण मे 
इनकी गणना नहीं होती । 


आस्तिक और नास्तिक 


जो तार्किक भ्रुति-प्रमाण को नहीं मानते, ये ही नास्तिक कह्दे जाते हैं। भ्रुति- 
प्रमाण के अविरोधी जो तार्किक हैं, वे शास्तिक कहे जाते हैं। इन आस्तिक तार्किकों के 
अतिरिक्त जो तार्किक हैं, जैसे-जैन, बौद्ध, कापिल आदि, वे नास्तिक माने जाते हैं। 
क्योंकि, वेद को जो प्रमाण नहीं मानता, वही नास्तिक है। इनकी श्रद्धा वेद में कुछ भी 
नहीं रहती, केवल तके के वल से दी मूलतत्त्त के अनुसन्धान में प्रदत्त दवोते हैं । 

यहाँ तक प्रासन्विक बातों को दिखाकर प्रकृत के ऊपर विचार किया जायगा। 
श्रुति और श्रनुमान इन दोनों में कौन प्रतरल है श्रौर कौन दुर्बल, इस प्रश्न के उत्तर में 
मतभेद से दोनों ही प्रचल और दोनों ही दुबल हो सफते हैं, यह पहले बता चुके हैं। 
परन्तु, यह किस प्रकार सम्भव है, इसके ऊपर विचार किया जायगा | 

औरत दर्शनकार्रों के मत से अनुमान की अ्रपेज्षा भरुति प्रत्नल होती है, और 
तार्किकों के मत में श्रति की अपेक्षा अठुमान प्रतबल होता है। औत दर्शनकार सब 
आध्तिक हैं, शरौर फेवल ता्किकों में आस्तिक और नास्तिक दो भेद हैं। 


श्रौतों और तार्किकों में मूल भेद 

जहा दो थ्रतियों में परस्पर विरोध प्रतीत हो, वहाँ किसी एक का गौण श्र्थ 
मामना दी होगा, ऐसा सब्र दर्शनकारों ने स्त्रीकार भी किया है। और, जहाँ श्रुति 
ओर अनुमान में विरोध प्रतीत हो, वहाँ ह्वी दो मतभेद उपस्थित द्वोते हैं। एक का 
कहना है कि भ्रति और अनुमान में परस्पर मतभेद द्वोने पर अनुमान को ही आरमासी 
मानना समुचित है, इस अवस्था में भुति को किसी प्रकार भी मौणा्य मानना उचित 
नहीं कट्दा जा सकता । कारण यद्द दे कि अ्रनुमान परतः प्रमाण है; क्योंकि अ्रनुमान का 
प्रामास्य सद्ब्याप्ति के श्रधीम है। इसीलिए, तार्किकों ने भी अनुमान को परतः प्रमाण 
माना है। और, श्रुति स्वतः प्रमाय है। इस अवस्था में स्वतः प्रमाण-भूत शृति, परतः 
प्रमाण-भूत् श्रनुमान का अनुसरण नहीं कर सकती, किन्तु अनुमान का छ्वी ध्रुति का 
अनुसरण करमा युक्त और समुचित है | इस प्रकार जो श्रुति को, स्वत: प्रमाण मानकर, 
अनुमान की अपेज्ञा प्रबल मानते हैं, वे 'श्रीतः कद्दे जाते हैं। और, जो थ्रूति को भी 
परत; प्रमाण मानते है, उनके मत में श्रुति और श्रनुमान में परस्पर विरोध द्वोने पर 
अनुमान को द्वी कभी श्रामासी माना जाता है, और कमी श्रुति का द्वी गौण श्र्थ मानकर 
अगुमान का श्रनुसरण कराया जाता दहे। इस ग्रकार, श्रुति को भी जो परतः प्रमाण 
मानते हैं, ये दी दर्शनकार तार्किक कद्दे जाते हूं, जैसे--गौतम, कयाद श्रादि। इसलिए, 


भारतीय दुर्शन और तच्व-छान घडे 


श्रुति का स्पतः/प्रामाए्य मानना श्रौव होने का और परताप्रामाण्य मानना तार्किक 
होने का बीज दे ) 

अब यहाँ यह जिज्ञासा होती है कि चेद के स्वत्तःप्रामाए्य या परतःप्रामाण्य में 
मतभेद क्‍यों हुआ ! इसका उत्तर यद्दी होता है कि जिसके मत में वेद श्रपौरुषेय, अर्थात्‌ 
किसी पुरुष-विशेष से रचित नहीं है, इस प्रकार की निश्चित धारणा जिनको होती है, 
उनझे मत में उसका स्वतःपामाणय स्वयं सिद्ध हो जाता है। और, जिनके मत में बेद 
पीर्पेय, श्र्थात्‌ पुरुषविशेप से रचित है, उनके संत में उसका परताप्रामाण्य भी 
विद्ध होता है । 

शब्द का प्रामाए्य, शब्द के प्रयोक्ता आत्त पुरुष के अ्रधीन हे । यथा्थवादी को 
आप कहते हैं। यहाँ पुरुष शब्द से ईश्वर लिया जाता है। ईश्वर ही सबकी श्रपेज्ञा 
आप्त्म होता है। इसोलिए, ईश्वर-रचित होने के कारण ही वेद का प्रामाण्य 
माना जाता है। अ्रतएव, श्राप्तो के मत में वेद का परतःप्रामाण्य सिद्ध होता हे | इस 
प्रकार दर्शनकारों या दर्शनों मे भेद होने का क्या कारण है, इस विचार में सब्रका 
मूल कारण वेद का पौर्पेयत्व या श्रपौरगेयत्व दोना द्वी सिद्ध द्ोता है। 


पोरुपेयत्व और अपौरुषेयत्य का विचार 


अब यह जिशासा होती है कि वास्तव में वेद पीरुषेव है, श्रथवा अपौरुषेय ? और 
दोनो में कौन युक्त है ! क्‍या ईश्वर ने वेद की रचना की है ! जैसे व्यास ने महाभारत की 
या कालिदास ने रघुबंश की ! या ईश्वर ने वेद को प्रकाशित किया है, जैसे प्राचीन 
पुरतकों का श्राज प्रकाशन होता है! इन दोनों पक्षों में यदि बेद को ईश्वर से 
प्रकाशित माना जाय, तो वेद का श्रपौदमेयत्व सिद्ध होता है, और यदि ईश्वर से 
रचित माना जाय, तब तो पौस्पेयतत्व सिद्ध होता है। इन दोनों में कौन पक्ष युक्त है, इस 
विषय में श्रुति के श्राधार पर ही विचार करना समुचित प्रतीत होता है । श्रुति कहती है-- 
सस्य ६ वा एतस्य महतो भूतस्य निः्वचितमेतवदस्वेदः यजुर्वेद: सामवेद? (बु० २४१०) 
इत्यादि श्रुति में परमात्मा के निःध्वार से वेद्‌ का उद्धव माना गया है। यहाँ विचारना 
यह है कि लोक में निःधास अनायास्, श्र्थात्‌ बिना परिश्रम देखा जाता है। और, 
अ्रबुद्धिपुरासर भो देखा जाता है, शअ्रर्थात्‌ निःवाव लेने में बुद्धि का व्यापार 
कुछ भी नहीं रहता । 

अतणएव, यदि वेद को ईश्वर से रचित मानें, तो वेद की रचना में ईश्वर का किसी 
प्रकार अनायास, अर्थात्‌ परिश्रम का अमाव सान सकते हैं । यद्यपि दृए, श्रद्षट, स्थूल, 
सूक्ष्म, मृत्त, थमुत्त, चेतन और अ्रवेतन आदि सकल पदाथ के अवमासक वेद की 
रचना में परिश्रम का होना अनिवाय है, तथापि परमात्मा ऊे श्रविन्त्यशक्तिमान्‌ होने के 
कारण सर्वार्थावभासक वेद की रचना में प्रयास का अमात्र भी रम्मावित है ) परन्तु, 
अबुब्वि-पुरुसर वेद की रचना होना नहीं बनता ) तात्परय यह है कि स्वतन्त्र वाक्‍्य- 
रचना में बुद्धि का कुछ व्यापार अस्यावश्यक होता है। बिना बुछि लगाये किसी 
स्वतन्त्र वाक्य को रचना नहीं हो सकती, इसलिए वेद की रचना में निःश्वसित-न्याय से 
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प्राप्त अबुद्धियुरःखरत्व का होना युक्त नहीं होता है। इसलिए, चुद्धि-पुर/सरत्व की 
उपपत्ति के लिए वेद को ईश्वर-रचित न भानकर ईश्वर से प्रकाशित ही मानना समुचित 
होता हे | ईश्वर से प्रकाशित मानने में अनायासत्व और अबुद्धि-पुरःसरत्व, दोनों का 
सामझत्य हो जाता है | प्रकाशित मानने से वेद अपौरुषेय भी सिद्ध होता है | है 

और भी, जो दर्शनकार अ्रद्दटट और दृष्ट की सिद्धि अनुमान-प्रमाण के द्वारा ही 
करते हैं, वे यह भी मानते हैं कि वेद से अन्यत्ञ कहीं भी अुद्धि-पुरःखर वाक्य की 
रचना नहीं देखी जाती, इसलिए वेद की रचना बुद्वि-पुरःसर ही है, अर्थात्‌ बिना बुद्धि- 
व्यापार के बेद्‌ की रचना नहीं हो सकती, इस प्रकार के दशनकार, भ्रुत्ति में जो 
निःश्वक्षित उक्ति है, उसका अनायास-मात्र अर्थ में तातर्य मानकर किसी प्रकार भ्रुति का 
सज्ञमन करते हँ। इससे यह सिद्ध हुआ कि जिनके मद में निःश्वसित शब्द का 
अनायास-मात्र श्र्थ होता है, अबुद्धि-पुर/सर नहीं, उनके मत में वेद पौरुषेय सिद्ध 
होता है। और, जो निःश्वण्ति शब्द का अनायास और अश्रबुद्वि-पुरुसर दोनों श्र्थ 
मानते हैं, उनके मत में वेद श्रपीरंषेय सिद्ध होता है | 

ओऔत दशशनकारों का यही सिद्धान्त है कि यदि निःश्वस्तित शब्द से अवश्य 
प्रतीयमान अवुद्धि-पुरःसर अर्थ के मानने पर भी श्रुति का अर्थ सामझस्येन उपपन्न हो 
जाता है, तो उसका त्याग करना सम्रुचित नहीं है। इसलिए, श्रुति के अनुसार 
वेद का अपीश्षेय होना सिद्ध हो जाता है और यही युक्त भी प्रतीत होता है। इंस 
अवस्था में अनुमान से श्रुति पत्रल है, श्रौतों का यह मत भी सिद्ध दो जाता है। 


सचा के भेद से श्रुति और भत्यच् में अविरोध 

अब भ्रुति और प्रत्यक्ष में बाध्य-बाघक-भाव के विषय में विचार किया जायगा। 
प्रमाण अपने विषय की सत्ता का ज्ञान कराता है, यह सर्वस्तिद्धात्त है। सत्ता, 
साधारणत्त: दो प्रकार की होती दै--एक पारमार्थिकी, दूसरी व्यावद्वारिकी। 'तत््वमसि! 

॥ मदाकाव्य अद्गैत की पारमार्थिक सत्ता का बोध कराता दै, और द्वेतआद्दी जो गत्यक्ञ 

प्रमाण है, वह द्वैत की व्यावद्वारिक सत्ता का बोध कराता है। इस श्रवस्था में श्रुति 
आर प्रत्यक्ष का विषय मिन्न होने से विरोध नहीं होता, इसलिए ब्राध्य-बाधक-माव भी 
नहीं हो सकता । यदि दवेतग्राही प्रत्यक्ष से भी पास्मार्थिक सत्ता का द्वी बोध होता, तो 
दोनों में विरोध होने से ब्राध्य-्याघक-भाव का विचार होता, 'विपयैक्ये बाध्यबयाधक- 
भावों मबति नत्तु विपयभेदे?, थर्थात्‌ विषय के एक होने पर दी वाध्य-वाधकन्मात | 
दोता है--विषय-मेद में नहीं, यह सभका सिद्धान्त है। इस अवस्था में श्रद्वेत-प्रतिपादक 
श्रुति से द्वैवप्रादी प्रत्यक्ष का बाघ होता है | इठ प्रकार कहने का तालय॑ यही होता है कि 
पत्यज्ञादि प्रमाण, द्वैद की पारमार्थिक सत्ता के ब्ोधक नहीं, किन्तु ब्यावद्ारिक 
सत्ता के दी घोधक हैं 
प्रमेप-विचार ३ ०/० 

प्रमाय से जिसका साधन किया जाता है, या प्रमाण से जो खिद्द है, उसको 
अभय कइते हैं। प्रमेय दो प्रकार का द्ोता है--एक चेतन, दूसरा अचेतन | इनमें 


भारतीय दृ्शंन और तत्व-ज्ञान इ्५ 


चेतन प्रधान है, और अचेतन अ्म्रधान | क्योंकि, भूत या भौतिक जितनी अ्चतन 
चस्तुएँ हैं, वे चेतन के ही उपभोग के साधन हैं। चेतन भी दो प्रकार का होता है--एक 
जीव, और दूसरा इैश्वर। जीव की श्रपेज्ञा ईश्वर प्रधान है; क्योंकि ईश्वर सर्वज्ञ और 
सर्वशक्तिमान्‌ है तथा ईश्वर के ज्ञान के लिए जीव का प्रयक्ञ देखा जाता है। इसलिए, 
पहले ईश्वर का ही विचार किया जाता है 


ईधर के विषय में चार्वाक-मत 

चार्वाक-मतानुयायी ईश्वर को नहीं मानते। इनऊे मत में ईश्वर कोई तत्त्व नहीं है । 
क्योंकि, इनके मत में प्रत्यक्ष के अ्रतिरिक्त अन्य कोई प्रमाण नहीं माना जाता, और 
प्रत्यक्ष से ईश्वर का ज्ञान होता नहीं । बीज से अँकुर की उत्पत्ति जो होती है, वह झत्तिका 
श्रौर जल के संयोग से स्वाभाविक है। उसके लिए क्रिसी अदृ्ट कर्ता की कह्मना 
व्यर्थ है। यदि कोई कर्त्ता रहता, तो कदाचित्‌ किसी को कहीं पर अवश्य उपलब्ध होता | 
उपलब्ध नहीं होता, इयलिए ईश्वर कोई वस्तु नहीं है, यह इनका परम सिद्धान्त है। 
यदि कहें कि ईश्वर नहीं है, तो शुम या अशुभ कर्म का फल कौन देगा ! तो इसके 
उत्तर में इनका कहना है कि किस कर्म-फल के बारे में श्राप पूछते हैं--लौकिक या 
पारलौकिक १ यदि लौकिक कमे के बारे में आप कहे, तो निश्रद और अनुप्रह में समर्थ 
राजा द्वी, चोरी आदि बुरे काम करनेवालों को दरड, और अ्रच्छे काम करनेवालों को 
पारितोषिक देता है | यदि पारलौकिक कर्मों के विषय में कहें, तो इसमें इनका 
कहना है कि यज्ञ, तप श्रादि जितने वैदिक कर्म हैं, वे भोग के साधन नहीं हैं, 
केवल अपनी जीविका के लिए धूत्तों का प्रचार मात्र दै। जातमात्र शिश् को जो 
छुेख-हुःल् का उपभोग प्राप्त होता है, वह काकतालीय न्याय से यहच्छया हुआ 
करता है | इसमें किसी भ्रदश् कारण की श्रावश्यकता नहीं होती, जिससे ईश्वर की 
कल्पना की जाय ! 


ईश्वर के विपय में मतान्तर 


चार्बाक के अतिरिक्त जैन और बौद्ध भी ईश्वर को नहीं मानते | बौद्यों के मत में 
पबेश मुनि युद्ध से मिन्न अन्य कोई ईश्वर नहीं है। जैम भी अत मुनि के अतिरिक्त 
किसी दूसरे को ईश्वर नहीं मानते। सांख्यों के मत में भी पुरुष (जीव) से भिन्न किसी 
ईश्वर को नहीं माना जाता। मीमांसकों के मत में भी शुभ और श्रशुम कर्म के फल को 
देनेबाला कर्म ही है, इससे मिन्न कोई दूसरा ईश्वर नहीं । कतिपय मीमांसक ईश्वर को भी 
मानते हैं। वैयाकरणों के मत मे परा, पश्यन्ती, मध्यया और वैखरी, ये चार 
प्रकार के जो शब्द हैं, उनमें सकल शब्दों का मूल कारण मूलाधारस्थ परा 
नाम का जो शब्द है, वही इंश्वर है । रामानुजाचाय के मत में जीव" से भिन्न 
भौवों का नियस्ता जीवान्तर्यामी ईश्वर साना जाता है। जीव-बर्ग और जड़नवर्ग ईश्वर का 
शरीर माना जाता है। वही ईश्वर जीच से किये गये शुभ या अशुभ कर्म का फल 
फर्म के अनुसार देता है। वह ईश्वर ज्ञानस्वरूप हे! अनुकूल शान का दी नाम 
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आनन्द है। इसीलिए, भ्रुति में इंश्वर को आनन्द-स्वरूप भी माना गया है। शाम 
आदि जो गुण हैं, उनका आश्रय मी ईश्वर द्वी है। इनके मत में स्वरूपभूत शान से 
गुणभूत श्ञान 'मिन्न माना जाता है। यही ईश्वर, जगत्‌-रूप कार्य की उत्पसि में, तीन 
प्रकार से कारण बनता है। बहुस्यामः--बहुत हो जाऊँ, इस प्रकार संकल्पविशिष्ट 
ईश्वर निमित्त कारण द्वोता है। अपना विशेषणभूत शरीर-रूप, जो सूक्ष्म चित्‌ और 
अचित्‌ अंश दै, तद्रिशिष्ट होने से उपादान कारण द्वोता है। भ्रौर, ज्ञान, शक्ति, 
क्रिया आदि से विशिष्ट होने के कारण सहकारी कारण भी कहा जाता है। जीव का भी 
नियन्ता ईश्वर ही है। जिस प्रकार शरीर के अन्तःस्थित सूक्ष्म जीव शरीर का नियमन 
करता है; उसी प्रकार जोबों के श्रम्तःस्थित सूक्ष्षतर ईश्वर भी जीवों का नियमन 
करता है। केवल इतना ही अ्रन्तर दै कि जीव अपने इच्छानुसार सर्वावयवेन शरीर का 
मनियमन नहीं कर सकता, शोर ईश्वर सर्वावववेन अपनी इच्छा से जीवों का नियमन 
करता है; क्योकि जीव अल्पशक्ति और ईश्वर परिपूर्ण शक्ति-विशिष्ट हैं। एक बात 
और ज्ञातव्य है कि ईश्वर यद्यवि अपनी इच्छा से जीवों के नियमन करने में समर्थ है, 
तथापि जीवकृत उन कमों के अनुसार द्दी उनका नियमन करता है। अन्यथा वैपम्य 
आदि दोष ईश्वर में आ जायगा । 


ईश्वर के विषय में नेयाग्रिक आदि का मत 


नैयायिक, वैशेषिक, माध्य, माहेश्वर आदि दर्शनकारों के मत में ईश्वर फो 
लपादान कारण नहीं माना जाता। ये लोग जगत्‌ की उत्पत्ति में ईश्वर को निमित्त 
कारण ही मानते हैं| कर्म के फल को देनेवाला यही ईश्वर हे। किन्त, मादेश्वरों में 
नकुलीश, पाशुफ्त और प्रत्यमिज्ञावादी ईश्वर को फर्मानुसार फल देनेवाला नहीं मानते | 
इनका कहन। है कि ईश्वर को कमविलम्बी मानने से उसकी स्वतन्त्रता नष्ट हो जायगी। 
और, इनके श्रतिरिक्त माहेश्वर, नैयायिक, वैशेषिक और माध्व ऐसा मानते हैं कि कर्म के 
अनुसार द्वी ईश्वर जगत्‌ का निर्मोण करता है। पातञ्ञल्ों के मत में मी ईश्वर को 
जीव से मिन्न माना जाता है, किन्तु वह जगत्‌ का न उपादान कारण होता है, श्र न 
निमित्त कारण ही । वह निगुंण, निलेंप और निर्विशेष है | 


ईश्वर के विषय में अद्वेतवादियों का मत 

अद्वैतवादी शह्लराचार्य के मत में ईश्वर परमात्मा, निर्गुण, निलेंप, निर्विशेष 
और पारमार्थिक है। वह जगत्‌ का न निमित्त कारण है, और न उपादान ही। क्योंकि, 
इनके मत में जगत्‌ की पारमार्थिक सत्ता ही नहों है, तो उसके कारण की कलमना ही 
ध्यर्थ है। जगत्‌ की सत्ता तो केवल व्यावद्वारिक हे। इस व्यावहारिक जगत्‌ का 
कारण, मायोपाधिक परमात्मा है। निर्विशेष शुद्ध परमात्मा न किसी का कार्य है और न 
कारण द्वी। वही शुद्ध परमात्मा जब्र मायारूप उपाधिसे युक्त होता दे, तब ईश्वर 
कहलाता है) यही माया-विशिष्ट ईश्वर स्वप्राधान्येन जगत्‌ का निमित्त कारण और ] 
सायाप्रधान्रेन उपादान कारण होता है| माया-विशिष्ट का एकदेशभून केबल मायाभय, 
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जगत का कर इफा डे जवान होता है होता है। जीवकृत शुभ और झअशुभ कर्मों का फुल यही 


ईश्वर देता है, और बह भी कर्मो के अनुसार ही फल देता है। 


ईशवस्सत्ता में प्रमाण 
अश् पूर्वोक्त ईश्वर का ज्ञान किस प्रकार होगा, इसका विचार क्रिया जाता है। 
जो दर्शनकार ईश्वर को मानते ही नहीं, उनके मत में प्रमाण का विचार निरर्थक ही है। 
क्योंकि, वन्ध्यापुत्र के अन्वेपण में किसी की प्रवृत्ति नहीं देखी जाती | और, जो दर्शनकार 
ईश्वर को मानते है, उन लोगो का भी ईश्वर के ज्ञान में परस्पर मतभेद देखा जाता है 
मनुष्यों को जो ईश्वर-विधयक शान होता है, बह श्यस्था-मेद से दो प्रकार का है-- 
एक, भोज्षावस्था में होनेवाला; दूसरा, मोज्षावस्था से पूर्व होनेवाला । इन दोनों मे 
"ला अद्वेतवादी शंकराचार्य के मत में नहीं हो सकता; क्योंकि उनके भत में 
उपाधि-रहित स्वरूप में अवस्थान का ही नाम मोक्ष है, इसलिए वहाँ श्रौपाधिक दैत का 
प्रतिमास होना अ्रसम्मव है। द्वेतवादी-वैशेषिकों के मत में भी मोज्ञावस्था में जीव के 
सकल-विशेष गुण का उच्छेद हो जाता है, इसलिए वहाँ किसी विषय का भी 
जान नहीं होता। नैयायिकों के मत में भी ग्रायः यही बात हे। सांझ्यों के मत में भी 
जीवात्मा असकछः और निलेंप है। मोक्षावस्था में असज्ञ-रूप से ही भ्रवस्थित रहने के 
कारण जातु-शेय-भाव नहीं रहता, श्रतः किसी विषय का भी ज्ञान नहीं हो सकता। 
पातज्ञलों के मत में भी यही बात है | प्रत्यभिज्ञा-दर्शन में भी जीव ही ईश्वर-रूप से 
आविर्भूत होता है। श्रतएक, स्वरूप से मिन्न कोई ईश्वर नहीं रहता, जिसका शान 
सम्मव ह्दो । 
इनसे भिन्न जो द्वैतवादी ता्डिक हैं, उनके मत में मोक्षावस्था में ईश्वर का 
मलज्ञ ज्ञान होता है। मोज्षावस्था से पहले भोक्ष का साघनीभूत जो थ्रात्मशान द्वोता है, 
>ह तचान्वेषण-रूप ही है। तार्किकों के मत में तत्त का अन्वेषण पहले श्रनुमान के ही 
दारा होता है, उसी के अनुसार पीछे श्रुति प्रवृत्त होती है। ईश्वर-विपयक शाम में भी 
ईनका यही क्रम है। अर्थात्‌ , पहले श्रतुमान से ईश्वर सिद्ध करना, उसके बाद श्रुति को 
पदेनुसार संगमन करना। इन द्वेतवादियों के मत से रामानुजाचार्य का मत 
विपरीत है। इनका कहना है कि इंश्वर के विषय में पहले भुति प्रवृत्त होती है, शौर 
उसके बाद अनुमान । माध्य लोग अनुमान को प्रमाण ही नहीं मानने | इसलिए, 
ईनफ़े मत में भुति से ईश्वर का शान होना स्वाभाविक ही है | 


आत्मअत्यत्ष में भुति का आधान्य | 

श्रद्वेतवादी शह्ठराचार्य के मत में अद्वेत आत्मा के साह्तात्कार-साधन के 

ए पहले भरुत्ति ही प्रदत्त होती है, उसके बाद श्रुति के श्रनुसार दी श्रनुमान प्रवृत 
होता है। इसके पहले अनुमान की गति नहीं होती । 

पह्ाँ आशंका यह होती है कि जितना शोप अनुमान से किसी वस्तु का अनुभव 

होता है, उत्तना शब्द से नहीं। रस्सी में होनेवाला जो साँप का भ्रम-शन है, उसकी 

निदृत्ति ध्नाय॑ सर्प (यह साँध नहीं है )-इस शब्द के मुनने से उतना शीम 
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नहीं होती, जितना शीघ्र 'यतो नाये चलति अतो नाय॑ उप? (यह चलता नहीं है 
इसलिए यह साँप नहीं है )--इस प्रकार के अनुमान से भ्रम की मिम्ृत्ति होती है। 
तात्पय॑ यह है कि सर्पामाव के साक्षात्कार में जितना अन्तरड़ साधन अनुमान होता है 
उतना शब्द नहीं) कारण यह है कि शब्द ऐतिह्य-मात्र से अथ का अनुभव कराता है, 
और अनुमान, प्रत्यक्ष दृष्टान्त के द्वारा उसे ऋिति बुद्धि पर आरूढ करा देता है। 

शक्लराचाय ने स्वयं अपने माष्य में लिखा दै--अथ दृष्याम्येन श्रदषटमर्थ 
समर्थयन्ती युक्तिः सन्निक्षष्यतेड्नुभवस्थ विप्रकृष्यते तु श्रुतिः ऐतिहामात्राउमिधानात 
( ब्र० सू० भा० २)१।४ ) | श्र्थात्‌ , प्रत्यक्ष दृष्टान्त के द्वारा दृष्ट चर्च के सहश ही अदृष् 
अर्थ का समर्थन कराती हुई युक्ति ( अनुमान ) भ्रनुमव के अत्यन्त तमीप है, और श्रुति 
विप्रकृष्ट, श्र्थात्‌ साज्ञात्‌ अनुमव कराने में बहिरक्ञ साधन है। इससे स्पष्ट प्रतीत 
होता हे कि साज्षात्‌ अ्रनुमव कराने में भ्रुति की अपेज्षा अनुमान की शक्ति प्रभेल है | 
इस श्रवस्था में झात्म-साज्षात्कार के विषय में बहिरक्ष श्रुति की गति पहले हो, 
और श्रन्तरद्ध अनुमान की गति पहले न द्वो, इसमें क्या कारण है ! यदि अनुमव 
कराने में अनुमान में शब्द की अपेक्षा प्रबल शक्ति है, और बह मदिति झतुमव 
करा सकता है, तो आत्म-साक्षात्कार में भी अनुमान की गति पहले होनी चाहिए | 

इस आज्षिप का समाधान इस प्रकार दोता है कि द्वेतवादियों के मत में कियी 
प्रकार परमात्मा के अनुसन्धान में श्रुति की अ्रपेज्ञा अनुमान-प्रमाण की गृति पहले 
हो सकती है, परन्तु श्रद्गैतबादियों के मत्त में किसी प्रकार भी पहले अनुभान का प्रवेश 
होना असम्भव दी है। क्‍योंकि, जहाँ ज्ञाता की अपेक्षा शेय मित्र प्रतीत द्वोता है, 
वहाँ शब्द की अपेक्षा अनुमान की प्रबलता हो सकती है, परन्तु जर्दाँ शेय के साथ 
अपना णेक्य हो; जैसे, 'दशमस्त्वमसिः--दसवाँ तुम दो, इत्यादि स्थल में बढाँ 
अमुमान की अपेक्षा श्रुति ही, श्र्थांत्‌ शब्द ही, अशुभव के समीप अन्तरक्ञ साधन 
दोता है। इसीलिए पंश्नदशी भें कहा हे--दशमस्त्वमसीत्यादो शब्दादेवापरोक्षपी/, 
दसर्वाँ तुम हो, इत्यादि स्थलों में शब्द से ही साज्षात्‌ अनुभव द्ोता है। यहाँ अपरोक्ष 
थर्थात्‌ साक्षात्‌ अ्रनुभव में, शब्द के अतिरिक्त साधन का, 'शब्दादेव? के 'एव! शब्द से 
स्पष्ट निराकरण किया है। वेदान्त का एक दृष्ान्त है-- 


किसी समय दस मनुष्य खान करने के लिए नदी में गये थे। लौटने के समय 
आपस में गिनने लगे और सभी लोग अपने को छोड़कर नौ को द्वी गिनते थे, दसवाँ 
किसी की भी समस्त में नहीं आया, वह नदो में डूब गया, यह सममकर सब रोने लगे | 
इसी बीच एक बुद्धिमान्‌ मनुष्य वहाँ आया, श्रौर बात को सममकर समकाने लगा कि 
यदि वह डूबा होगा, तो किसी ने अवश्य देखा होता | जब बहुत समझाने पर भी वे लोग 
से समझ से, तब उहने कद्दा कि अच्छा, तो दमारे सामने गिनो | इतना कहने पर जब 
उसने फिर उसी प्रकार अपने को छोड़कर नौ को गिना, तो उस घुद्दिमान्‌ मगुष्य ने 
कद्ा--दशमस्त्यमछिः, देखवाँ तुम हो । इस शब्द के अवणमात्र से दसवाँ का 
साज्ञास्कार कर वे समी प्रसन्न हो गये। इस प्रकार, अमेद-साक्षाकार के लिए 
अनुमान की श्रवेज्ञा शब्द दी शीघ्र श्रनुमावक द्ोता दे, यद सिद्ध द्वोता है। 


आरवीय दर्शन और तत्व-झान | 


एक बात और भी है कि निर्विशेष आत्मैक्य का ज्ञान कराने में श्रनुमान किसी 
प्रकार भी समर्थ नहीं हो सकता । कारण यह है कि कोई भी प्रमाण सविशेष वस्तु का ही 
शान करा सकता है, निर्विशेष का नहीं | अर्थात्‌, प्रमाण यद्दी बता सकता है कि यह 
वस्तु ऐसी है, परन्तु श्रात्मा ऐसा है, इस प्रकार का निश्चय नहीं कर सकते; क्योंकि वह 
निर्विशेष है । इसलिए, उस निर्विशेष श्रात्मा के बोध कराने में अनुमान किसी प्रकार भी 
समर्थ नहीं हो सकता | इसी बात को 'केन' श्रुति भी पुष्ट करती दै--'यन्मनखा न मनुतेः-- 
जिसका मन से मनन नहीं कर सकते, यहाँ मनन? से अ्रनुमान का द्वी बोध होता है । 

यद्यपि निर्विशेष अह्मात्मेक्य के बोध कराने में श्रुति का भी सामथ्य नहीं है, 
इस बात का अनुमोदन, अपना अ्रसामथ्य बताती हुई श्रुति स्ववम कहती है--'यतो बाचों 
निवत्तन्ते अ्प्राप्य मना सह? ( तै० २४१ ), श्रर्यात्‌ मन के साथ वाक्‌ ( भ्रुति या 
शब्द ) भी विना समके लौट आती है। फ़िर भी, इसी रूप से यतो वाचो निवत्त॑न्ते” 
“न्‍्मनता न मनुतेः, 'नेति-नेतिः, 'निर्गुण/, श्रग्माह्मम), 'अलक्षयम” इत्यादि भ्ृतियाँ भी 
निेष-मुख से दी ब्रह्मात्मैक्य के बोध कराने में किसी प्रकार समय होती हैं । श्रथवा 
लक्षणा-वृत्ति से बोध करावी हैं। लक्षणा श्रौर अनुमान में इतना दी श्रन्तर है कि 
जहाँ तात्पय की अ्रनुपपत्ति होती है, वहाँ ही लक्षणा फी प्रवृत्ति होती है। श्र्थात्‌, 
जिस निर्विशेष या सविशेष बह्म में शुत्ति का तातय उपक्रम, परासश, उपसंधार, श्रभ्यास 
आदि साधनों से श्रवगत द्दीता है, वही लक्षणा से दिखाया जाता है! और, श्रतुमान 
साधन के सम्बन्ध से साध्य का शान कराता है। निर्विशेष ब्रक्ष का किसी के साथ 
सम्बन्ध है नहीं, इस श्रवस्था में श्रतुमान का श्रवकाश होता द्वी नहीं | यदि कहें कि इस 
प्रकार तो भ्रुत्ि के बाद भी अनुमान की गति नहीं हो उकती, तो इसे इष्टापत्ति ही 
मानना दह्ोगा। पूर्व में श्रुति के पार्षद द्ोने से उसके पीछे श्रनुमान की जो गति बताई 
गई है, बह बअ्ह्मविशेष और सोपाधिक ईश्वर के विषय में ही है, निरुपाधिक ब्रह्म के 
विषय में नहीं । 


ईश्वर के विषय में भी अजुभान से पूर्व भ्रुति की प्रइत्त 


श्रत्र यहाँ यद्द शद्घा द्ोती है कि जगत्‌ फे कारणीमूत सोपाधिक ईश्वर के विषय में 
श्रुति से पहले श्रनुमान की गति क्यों नहीं द्वोती ! इसका उत्तर यह दे कि जगत्‌ का 
कुछ कारण श्रवश्य है, इस प्रकार के निश्चय होने के बाद ही, उसी कार्य-कारण-माव मूलक 
कार्य के द्वारा कारण का बोध करानेवाला अ्रनुमानप्रमाण का संचार द्वोता है। 
जन्य, सित्यंकुरादि को देखकर रुन्देद उत्न्न होता कि बया यह जषित्यंकुरादि काय॑, 
स्वयं स्वभाव से ही उत्न्न हुआ है, श्रथवा इसका बनानेवाला कोई है ! इस प्रकार के 
सन्देद की निबृत्ति 'यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते! इत्यादि शृति के बिना मद्दी 
दो सकती | क्योंकि, चेतन की सद्दायता के बिना अ्चेतन का परिणाम लोक में कहीं भी 
मही देखा जाता, फ़िर भी इस नियम के विरुद कपिल आदि दशानकारों ने श्रचेतन- 
प्रधान का स्वयं स्वतन्त्र परिणास मानते हुए, इस विषय को स्पतन्त्र अघान कारण- 
बाद की फो्ि में रखा है। इसी मकार उपादान कारण के बिना लोक में कोई कार्य 
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उत्न्न नहीं द्वोता, फिर भी स्वभाववादी इस बात को स्वीकार करते हैं कि उपादान 
कारण के बिना भी स्वभाव से द्वी कार्य की उत्तत्ति दो जाती है। इस श्रक्‍स्‍्था में 
खिति-अंकुर श्रादि कार्य को निमित्त और उपादान के विना भी स्वभाव से द्वी उसन्न 
इोनेवाला मान लें, तो इसमें उनका क्या अपराध है! इसलिए, श्रुति को श्राधार 
माने बिना किसी भी तक के आधार पर जगत्‌ के निश्चित कारण को टिद्ध करमा 
कठिन ही नहीं, अपितु, अ्रउम्मव है। जब भ्रुति के द्वारा यद्द सिद्ध हो जाता है कि सकल 
भूत और भीतिक वर्ग किसी से क्रियमाण या कृत है, तभी उस कार्य-कारणमावन्मूलक 
अनुमान की प्रवृत्ति होती दै। इन उपयुक्त बातों को साज्षात्‌ श्रुति भी पुष्ट करती है; 
यथा--नावेदविन्मनुते त॑ बृहन्तम! (तै० ब्रा० ३१२६७ )। श्रर्थात्‌, जो बेद को 
नहीं जानता, वह उस ब्रह्म का मनन नहीं कर सकता | यहाँ मनन का श्रथथ श्रतुमान 
ही द्ोता। श्राप्मा वाएरे द्रव्य: श्रोतब्यो मन्तब्यों निदिध्यासितव्यश्र'--इस बृहदारण्यक 
श्रुति में श्रवण के बाद जो मनन का विधान किया है, इसका मी यही तात्ष्य है कि 
भ्रुति-बावय के श्रवण के अनन्तर अनुमान-साध्य मनन द्वो सकता है। श्रवण 
श्रुत्ति-वाम्य से द्वी होता है, और मनन से अनुमान का ग्रदरण द्वोता है। शोतव्यः 
श्रुत्तिवाक्येम्य: मन्तव्यश्रोपपत्तिमिः--इस स्मृति का भी यही तात्पय हो सकता है। 
इन्हीं सत्र बातों से सिद्ध द्ोता है कि श्रतुमान का उपजीब्य श्रुति ही है | 

जो ईश्वर को नहीं मानते हैं, उनके मत में भी तत्त्व-शाम की झ्रावश्यकता मोक्ष के 
(लिए होती ही है। उन रत््यों में जीव के साथ अपने मूलतत्व का भी शान इतर से 
विविक्ततया करना श्रत्यावश्यक द्ो जाता हैं। क्योंकि, उनके मत में भी विना 
विवेक-शान के मोक्ष नहीं होता | विवेक-शान के लिए प्रमाण की ग्रावश्यकता द्वोती है। 
क्योंकि, किसी मी शान का साधन प्रमाण ही होता दै। ईश्वर को नहीं माननेवाले जितने 
दाशनिक हैं, वे प्रायः सब तार्किक हैं | उनऊे मत में जीव के स्वरूप-शान के लिए पहले 
अनुमान प्रवृत्त होता है, उसके बाद उसके पार्षद द्वोने से श्रुति की प्रवृत्ति होती हे । 


जीव का स्वरूप 

ईश्वर के स्वरूप-निरूपण के बाद क्रमप्राप्त जीव का स्वरूप कैसा है, वह नित्य दे, 
या अनित्य, उसका परिमाण क्‍या है, इत्यादि विषयों का विचार किया जाता ह्दे। 
चार्वाकों के मत में चैतन्थ-विशिष्ट देह को ही जीवात्मा माना गया है। बही कर्त्ता और 
भोक्ता है। उसका मूल स्वरूप, पथियी, जल, तेज और वायु--इन चार भूतों का 
परमाणु-पुज्ञ ही है। जब इन भूत-परमाणुओं का देद-रूप से परिणाम होता है, तभी 
उसमें ( देद में ) चैतन्य उसन्न हो जाता है। उसी समय वह चैतन्य-विशिष्ट देह जीव 
कहलाने लगता है। इनके मत में जड़ और चोघ उमय-स्वरूप जीव द्वोता है। चैतन्य- 
विशिष्ट देह में जो चैतन्य अंश दै, वही बोधरूप दे, और देइ-अंश जड़रूप है। देह अनेक 
प्रकार का होता है, इसलिए जीव भी अनेक हो जाता है और देह के साथ द्वी वह उत्पन्न 
या बिनए होता है, इसलिए अनित्य मी दे । चार्बाकों में भी पीछे अनेक सेद हो गये हैं [ 
कोई प्राण को द्वी जीवात्मा मानता है, कोई इन्द्रियों को श्र कोई मन को दी । इन 
सच मतों का खण्डन न्याय-दर्शन में मली भाँति किया गया दे । 


लि, 
भारतीय दुशन और तत्त्व-ज्ान ण 


बौद्दों में जो शून्यवादी माध्यमिक हैं, उनके मत में व्यवह्यार-दशा में भासमान 
जो जीव है, उसका मूल-स्वरूप शून्य ही है। इनके अतिरिक्त बौद्दों के मत में 
विज्ञान-स्वरूप जीवात्मा है) क्षणिक विशानों का जो प्रवाह है, तत्स्वरूप होने के कारण 
'जीवात्मा ग्रतिक्षण बदलता रहता है, इसीलिए श्रनित्य भी है। पू्व॑-पूर्व-बिशनजन्य जो 
संस्कार है, उसका उत्तरोत्तर विज्ञान में संक्रमण होता रहता है, इसीलिए इनके मत में 
स्मरण की अनुपपत्ति नहीं होती और पूर्वानभूत विपयों का स्मरण बना रहता है । 
जैनों के मत में आत्मा को देह-परिमाण माना गया है और देह से मिन्न भी 
माना गया है। जैसे-जैसे देह बढ़ती है, उसमें रहनेवाला श्रात्मा भी उसी प्रकार 
बढ़ता रहता है, और देह के अपचय श्रर्थात्‌ छ्षीण द्वोने पर श्रात्मा का भी अ्रपचय 
द्वोत्ा रहता है। देह के साथ आत्मा का मी सदा उपचय और अपचय होते रहने के 
कारण इनके मतत में भी झात्मा कूटस्थ नित्य नहीं माना जाता है। आ्रात्मा कूटस्प नित्य 
नहीं होने पर भी इनके मत में वद्द परिणामी नित्य माना जाता है। जो एक रूप से सदा 
वत्तमान रहता है, वही कृटस्थ नित्य कहा जाता है। जितने आस्तिक दशन हैं, 
उनके मत में आत्मा कूटस्थ नित्य माना जाता है| 


आत्मा के कूटरथ नित्य होने में आक्षेप 


आत्मा कूटस्थ नित्य क्यों है, कूटस्थ न मानने से क्‍या दोप होता है--इसका 
विचार किया जाता है ! नैयामिकों और वेशेविकों के ऊपर यह आक्षिप क्रिया जाता है कि 
इनके मत में भी आत्मा कूटस्थ नित्य नहीं होता; क्योंकि आत्मा के जितने 
बुद्गरि, सुख, हुःख आदि गुण हैं, ये उम्र अनित्य माने जाते हूँ, यह इसका परस 
धिद्वान्त है। इसलिए, बुद्धि श्रादि गुणों के अनित्य होने से जम-जब इसका उत्पाद या 
बिनाश होगा, उसी समय उन गुणों के श्राश्रयभूत आत्मा में भी उपचय या भ्रपचय 
होना अश्रवश्यम्मावी है। कारण यद्द है कि जबतक धर्मा में विकार नहीं होता, तबतक 
उपके धर्म में भी विकार नहीं श्ले सकता । 'उपयन्नपयन्‌ धर्मों विकरोत्रि हिं धर्मिणम!-- 
इस सर्वाधिद्वान्तन्याय का भी यही वात्पय॑ है कि बढ़ेता या घटता हुआ धर्स, धर्मो में 
विकार श्रवश्य करता है। शड्ढराचाय ने भी शारीरक भाष्य में 'उमयथा च॑ 
दोधात्‌! इस सूत्र के ऊपर लिखा है; “न चान्तरेण मूचत्युपचर्य गुणोपचयों मबत्ि, 
कार्येपु भूतेषु गरुणोपचये मूर््यपचयदशशनात!--वात्पय यह है छि मूत्ति में उपचय हुए 
विना गुण में उपचय नहीं होता। कायभूत पथिवी आदि भूतों में शु्णों के उपचय- 
अपचय से मूर्ति में भी उपचय-अपचय देखा जाता है | जेसे--प्रथियी में शब्द, स्पर्श, 
रूप, रस और गन्ध--इन पाँच गुणों के रहने से प्रथिवी सत्र भूतों की अपेक्षा स्थूल है । 
केवल एक गन्प-गुण के कम हो जाने से जल एथिवी की श्रपेक्षा यृक्ष्म हो जाता है | 
जल की श्रपेक्षा तेज सृक्ष्म है, उसमें गन्ध ओर रस ये दो गुण कम हो जाते हैं। 
तेम की श्रपेज्ञा वायु सूक्ष्म है, उसमें गन्ध, रस और रूप ये तीन ग्रुण कम द्ो-जाते हैं । 
इसकी अ्रपेज्ञा भी झ्राकाश अत्यन्त यूदम है, इसमें गनन्‍्ध, रस, स्पशे, रूप ये चार 
गुण कम हो जाते हैं। झ्राकाश भें एक शब्दमांत्र ही गुण रइता है। इन भूतों में 


भरे पड़दर्शन-रहस्व 


देखा जाता है कि ये अत्यन्त सृध्म आकाश से जितने स्थूल होते जाते हैं, उनमें 
एक-एक गुण अधिक बढ़ता जाता है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि मूत्ति फे उपचय 
ओर अपचय गुणों के उपचय और श्रपचय के श्रधीन हैं! 

वस्तुत्त, चुद्धि आदि गुणों की उत्पत्ति श्रौर विनाश के समय जीवात्मा में भी 
विकार होना अवश्यम्भावी है। इसीलिए किसी प्रकार मी जीवात्मा इनके मत में 
कूटत्य नहीं हो सकता । 


आत्मा का कूटस्थत्व-समर्थन 

इसका सरुमाधान इस प्रकार होता है कि जब बुद्धि आदि गुणों को श्रात्म- 
स्वरूप के अन्तर्गत मानें, तभी यह श्राक्षेप हो सकता है, अ्रन्यथा नहीं। मैयायिक और 
वैशेषिक लोग बुद्धि भ्रादि गुणों को आत्मस्वरूप से इतर मानते हैं, श्र्थात्‌ जीवात्मा में 
वर्तमान भी बुदि आदि जो गुण हैं, वे जीवात्मस्वरूप से भिन्न हैं, ऐसी इनकी 
मान्यता है । जिस प्रकार भूतल में विद्यमान घट आदि पदार्थ भूत्तल-स्वरूप से भिन्न हैं, 
उसी प्रकार आत्मा में विद्यमान भी बुद्धि श्रादि गुण आत्मा से मिन्न दी हैं । इसका 
रहस्य यह है कि नैयायिक और वेशेषिक के मत में गुण और गुणी में भेद माना 
जाता है, इसीलिए द्रव्य श्रादि पदार्थों मे द्रव्यादि से भिन्न गुणों की गणना की गई है| 

इस स्थिति में, बुद्धि आदि गुणों की उप्तति और विनाश द्वोने पर भी बुद्धि 
आदि का आश्रय जो श्रात्मा है, उसमें किसी प्रकार का विकार नहीं आता | इसीलिए, 
आत्मा के कूयस्थ द्ोने में कोई आपत्ति नहीं होती। और, इसीलिए, इनके मत में 
आ्मत्व-सामान्य केवल आत्मा में द्वी रहता है, बुद्धि आदि गुण-विशिष्ट में नहीं रहता | 
जिस प्रकार, आत्मा के शरीर-विशिष्ट दोने पर भी आत्मत्व-सामान्य, केवल 
आत्मा में ही रहता है, शरीर-विशिष्ट आत्मा में नहीं; क्योंकि श्रात्मा शरीर से 
मिन्न है---उसी प्रकार, आत्मा के शानादि गुणों से युक्त होने पर भी ज्ञानादि गुर से 
भिन्न केवल आत्मा में ही आत्मत्व-सामान्य रहता है। इससे यह सिद्ध होता है कि 
यद्यपि ज्ञान आ्रादि शुण आत्मा के ही हैं, तथापि शरीर के सदश आत्मस्वरूप में 
उनका अन्‍्तर्भाव नहीं होता, किन्तु आत्मस्वरूप से मिन्न ही रहता है। 

यहाँ एक बात श्र जानने योग्य है कि यदि शान-गुण का आत्मस्वरूप में 
अन्तर्भाव नहीं मानते, तो शान-स्वरूप न होने के कारण नैयायिक और वैशेषिक इन 
दोनों के मत में श्रात्मा जड़ सिद्ध हो जाता है। क्‍योंकि, ज्ान से मिन्न सकल वस्तु 
अचेत्तन ही होती है। इसलिए, ज्ञान से भिन्न होने के कारण इनके मत में आत्मा भी 
पापाण के सहृश जड़ ही सिद्ध होता है। जीवित दशा में शान के आश्रय द्वोने से किसी 
प्रकार चेतन मान भी लें, फिर भी मुक्तावस्था में शान-गुण के बिलकुल नष्ट दोने से 
पापाण की तरह अ्रचेतन दी आत्मा इनके मत में सिद्ध होता है। 


जीव के विपय में अन्य मत 
मीमांसकों में अ्रभाकर-मतानुयायी इसी प्रकार मानते हैं। जैन लोग श्रात्मा को 


शाम से भिन्न और अमिन्न दोनों मानतें हैं। मीमांसकों में कुमारिलभद्दान॒यागी 


भरतौय दर्शन और तत्व-ज्ौन डर 


आत्मा को अ्रंश-मेद से चेतव और जड़ दोनों मानते हैं) इनके मत में आत्मा 
बोधाबोधस्वरूप माना जाता है। पश्चदशी का चित्रदौप-प्रकरण देखने से यह स्पष्ट 
प्रतीत होता है। सांख्य, पातञ्लल, शैष तथा वेदान्त-दशनों में आत्मा को शान- 
स्वरूप ही माना गया है। यहाँ सांख्य के मत में शान-स्वरूप जो आत्मा है, 
उसके स्वरूप के अन्तर्गत या अनन्तर्गंत कोई भी गुण नहीं है, वह निर्गुण, निर्लेप 
और श्रसज्ञ है। पातज्लसल और अ्रद्धैत वेदान्तियों का यद्दी मत है। विशिष्टाद्वेववादी 
रामाथुजाचाय और द्वेतवादी माध्वाचार्य, नैयायिक तथा वैशेषिक लोग आत्मा को 
सगुण मानते हैं। 


जीव-परिमाण 

श्रबय॒ जीवात्मा के परिमाण के विषय में विचार किया जायगा। बोदों के मत में 
विज्ञान-सन्तति को ही श्रात्मा माना जाता है। और, विशान ग्रुणभूत है, इसलिए 
स्वतन्त्र रूप से उसका कुछ भी परिमाण नहीं हो सकता। उस विश्ञान-सन्तति रूप 
आत्मा का कोई झाश्रय भी नहीं है, इसलिए आश्रय के श्रतुरोध से भी परिसमाण 
नहीं कह सकते। रामानुजाचाय, माध्वाचार्य और वल्लममतानुयायी जीवात्मा को 
अग॒ु-परिमाण मानते हैं। चार्वाक, जैन और बौछों के अन्तर्गत माध्यमिक लोग जीव को 
मध्यम-परिमाण मानते हैं । नैयायिक, वैशेषिक, सांख्य, पावक्लल और अद्वेतवादी वेदान्ती 
जीव को व्यापक मानते हैं। 


जीव का कर््तत्त 

मैयायिक और वैशेषिक के मत में जीव को कर्चा माना जाता है, श्रौर जीव का 
जो कस त्व है, उसको सत्य ही माना जाता है। रामामुजाधाय और माध्वाचाय का 
कहना है कि यद्यपि जीवात्मा कर्ता और इसका कत्तत्व सत्य ही है, तथापि वह 
कत्त त्व स्वाभाविक नहीं है, किन्तु नैमित्तिक हे। शअ्रद्धेत वेदाग्तियों का मत है कि 
जीव का कत्त त्व औपाधिक है। सांख्य और पातञ्ञल के मत में जीव का कत्तत्व 
प्रातिभासिक माना जाता है। वास्तविक कत्त त्व इनके मत में प्रकृति का ही है। 
डसी के सम्बन्ध से जीवात्मा में कतृत्व भाखित हीता है, इसीलिए ग्रातिभासिक 
कहा जाता है। जिसके मत में जैसा कत्त त्व है, उसके मत में वैसा ही मोकतृत्य 
भी भाना जाता है । 


अचिद्वर्ग-बिचार 

अब चेतन और भोक्ता आत्मा के भोग्यभूत जड़-वर्ग का विचार संक्षेप में किया 
जाता दहै। लोक में दृश्यमान जितने भूत और भौतिक पदार्थ हैं, उनके अस्तित्व के 
विषय में किसी का भी विवाद नहीं है। जाल के अ्रन्त्गत जो यूय की मरीचिका है. 
उसमें दृश्यमान जो घूलि के यूद्म कण हैं, वे ही सबसे यूदम होने के कारण दृश्यमान 
सकल भूत भौतिक जड़-बर्ग के कारण होते हैं। यद्द चार्वाकों का मत दै। इनके 
सत में जालस्थ सूर्य की मरीचिका में इश्यमान जो रज के कण हैं, वे ही सबसे यूक्ष्म 
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इने फे कारण परमाणु फद्दे जाते हैँ। ये परमाणु पृथ्वी, जल, तेज और वायु के 
भेद से चार प्रकार के द्वोते हं। श्राफाश का प्रत्यक्ष नहीं दोता, इसलिए इनके मत्त में 
यद्द फोई तत्त्य नहीं ह। और, प्रत्यक्ष से मित्र इनके मत में कोई प्रमाण भी नहीं माना 
जाता, जिससे श्राकाश-तत्त को सिद्धि दो | 
दौद्ों के मत में जालस्थ दूर की किरणों में जो रज के फण देखे जाते हैं, उनको 
भी श्रजुमान्रमाण से सावयव माना जाता है। और, जो उनके श्रययव छिद्ध 
होते हैं, वे द्वी परमाणु हैँ । वहीं से सकल प्रपश्॑रूप कार्य का प्रवाद श्रविच्छिन्न रूप से 
निरन्तर चलता रद्दता है। धार्चाकों फे सह्श दीद भी शझाकाश को नहीं भानते। 
जैनों के मत में एक ही प्रकार का परमाणु जगत्‌ का मूल कारण माना जाता है। 
इनके मत में आकाश को तत्त्तान्तर भाना जाता है। नैयायिकों श्रौर वैशेपिकों का 
कदना है कि पूर्वोक्त रज के कर्यों के झवयव, जिनको थौद्ों ने श्रनुमान से सिद्ध 
किया है, वे भी परमाणु शब्द के वांच्य नहीं हैं) किन्तु, उनसे भिन्न उन पूर्वोक्त 
श्वयवों के जो अ्रवयव श्रतुमान द्वारा यिद्व द्ोते हैं, वे दी वस्ठतः परमाणु कदे जाते हैं । 
वे द्वी परमाणु चार प्रकार क भूतों फे मूल कारण हैं। दो परभाणुश्रों के संयोग से जो 
कार्य उत्पन्न होता है, वही 'द्रयणुकर कष्टा जाता है । यह्दी पूर्वोक्त रजकण के श्रवयव हैं । 
इसी को बौद्ध लोग 'परमाणु? मानते हैं। 
तीन 'दमणुकः के संयोग से उत्पक्ष जो कार्य है, बद्दी ज्युक? कहा जाता है | 
यद्दी ब्यग़ुकः जाल-सूर्य की मरीचिका में दृश्यमान रज का फारण दे। इसी को चावर्कि 
लोग परमाणु मानते हैं | इनके मत में मी श्राकाश को तथास्तर माना जाता है। 
प्ृथियी आ्रादि चार भूतों के चार परमाणु और श्राकाश, इन पाँचों को ये लोग नित्य 
मानते हैं! इसकी उत्पत्ति किछी दूसरे से नहीं होती, इसलिए इनका. दूसरा कोई 
मूल कारण नहीं दहै। मीमांसक श्ौर वैयाकरण परमाणु को भी अनित्य मानते हैं। 
प्रथियी, जल, तेज, वायु और श्राकाश, इन पाँच भूतों म॑ पूर्व-पूर्व का उत्तरोत्तर कारण 
द्वोता है। अर्थात्‌, प्रथिबी का जल, जल का तेज, तेज का यायु और वायु का 
आकाश कारण होता है। श्राकाश भी इनके मत में अनित्य होता है। श्राकाश की 
उत्पत्ति शब्द से मानी जाती है | इनके मत में सकल प्रपश्च का मूल कारण शब्द द्वी है। 
सांख्य और पातञ्जल के सत में शब्द भी मूल कारण नहीं द्ोता, किन्तु इसकी 
उत्पत्ति श्रदृक्स्‍ार से मानी जाती है। अ्रइक्कार का कारण मदत्तत्त और भेद्रत्तत्व का 
कारण त्रिगुणात्मक प्रधान माना जाता है। इसी का नाम मूल प्रकृति हे । यही सकल 
प्रपश्च का मूल कारण है । यदद कार्य नहीं है, इसलिए इसका दूसरा कोई कारण भी 
नहीं है। इसीलिए, सांख्याचार्य ने कह्दा है--'मूले मूलामावादमूल मूलम?, श्र्थात्‌ 
मूल में कोई दूसरा मूल नहीं रहने से मूल अभूल दी रढवा है। 
अद्वेत वेदान्तियों के मत में प्रधान को भी मूल कारण नहीं भाना जाता। 
इनके मत में प्रधान भी कार्य है; क्योंकि, 'तम आसोत्‌ तमतधा गूढभग्ने प्रकेतम!, 
खुच्जुनाम्वपिहितं यदासीत? ( पैं० उ० शष्य६ ) इत्यादि श्रुति में सत्‌ को तम से व्यास 
बताया गया है। इसलए, 'तमः शब्द का वाच्य किसी तत्व को मूल कारण मानना 
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मुचित प्रतीत होता है। वह तम शब्द का वाच्य स्वधा असत्‌ नहीं हो सकता; 
योंकि (कथमसतः सज्जायेत सदेव सौम्पेदमत्र ग्ावीत्‌? ( छा० ६१२ ) | इस छान्‍्दोग्य 
बुत से असत्कारणवाद के ऊपर आक्तेप कर रत्कारणवाद की ही स्थापना की गई है । 
हू 'उत्‌! शब्द का वाच्य मूल तत्व न जड़ है, और न आत्मतत्त्व से मिन्न ही | क्योंकि, 
न्‍क्त भुति के समान अ्र्थवाली जो 'श्रात्मा वा इदमेक एवाम्र ग्रासीत! ( ऐत० श१ ) 
ढ श्रुति है, उसमें श्रात्मा और एक शब्द का प्रयोग देखा जाता है और यही सृष्टि के 
ग्रादि में 'आसीत” क्रिया का कर्ता है। तालय यह दे कि अग्रे! शब्द से सष्टि के 
ग्रादि में तमस्‌ और सत््‌ शब्द से जिस श्रथ का निर्देश किया गया है, उसी का 
र्णन इस श्रुति में 'झात्म' और 'एक' शब्द से किया जाता है। इससे यह स्पष्ट सूचित 
शैता है कि सृष्टि का मुल कारण आत्मशक्ति से भिन्न कोई भी प्रधान या परमाणु 
श्रादि जढ़ पदाथ नहीं है, जिसका तमस्‌ शब्द और सत्‌ शब्द से बोध हो। श्रुति में 
एक! और एव! शब्द से आत्मा से भिन्न दूसरे किसी कारण का मी श्रमाव स्पष्ट प्रतीत 
होता है। इसलिए, मूलतत््व के अन्वेषण में जो श्रुति को ही प्रधान मानते हैं, उनके 
मत में जगत्‌ का मूल कारण आात्मशक्ति ही है। 


आरम्भ आदि वाद-विचार 


अब यह विचार उपस्थित द्ोता है कि मूल कारण से उत्नन्न जो दृश्यमान सृष्टि है, 
बुद्ट मूल कारण से आरब्ध तत्त्वान्तर है, या मूल कारण का संघात! अथवा , 
मूल-कारण का परिणाम-विशेष है या विवर्त ! उक्त चार प्रकार की शक्लाश्रों के 
आधार पर ही प्रधान रूप से चार बाद अचलित हुए हैं। आरम्मवाद बैशेषिक और 
नैयायिकों का है | संघातवाद बौद्धों के मत में माना जाता है। सांख्य-मत में परिणामवाद 
ओर वेदान्तियों के मत में विवत्तेवाद माना जाता है। इन्हीं प्रधान चार वादों का 
निर्देश संज्ञेप-शारीरक में सबश्ात्म मायके ने कियालहैव्लटएएणएगएशगएश77:कल्‍न5७ 
आरम्भवाद; कणभत्तपत्तसः घातवादृस्तु भदन्‍तपत्षः। 
सांस्यादिपक्ः परिण्ामवादः पेदान्तपत्तस्ठु विवत्तवादः ॥! 


तासपये यद्द है कि समवायी, असमवायी और निमित्त ये जो तीन प्रकार के 
कारण हैं, वे तीनों परस्पर मिलकर श्रपने से भिन्न कार्य का आरम्म, अर्थात्‌ उत्पादन 
करते हैं, इसी का नाम आरम्मवाद है। यह नैयायिकों और वेशेपिकों का श्रमिग्रेत है । 
यहाँ एक बात और भी जान लेनी चाहिए कि असमवायी और निमित कारण से 
भिन्न कार्य द्वोता है, यह तो प्रायः सब दर्शनकारों का श्रभिमत है, परन्द समवायी 
कारण, जिसको उपादान भी कद्दते हैं, से मिन्न कार्य होता है, यह मैयायिक श्रौर 
वैशेषिकों के अतिरिक्त कोई भी नहीं मानता। तन्त-समुदाय से आरब्घ, अर्थात्‌ 
उत्पन्न जो पट-ऋप कार्य है, वह अपने कारणभूत तन्वु-समुदाय से मिन्न है, यही 
आरम्मवाद का निष्कर्ष है। समवायी कारण का द्वी नाम उपादान कारण है। तन्द्र 
आदि जो पट के उपादान कारण हैं, उनका समुदाय ही प८-रूप कार्य है, उपादान 
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इसी प्रकार, यह प्रपञ्य भी जिस प्रकार जिस मनुष्य से जहाँ पर देखा जाता है, 
उसी की अविद्या से वहीं पर उसी प्रकार उसकी सष्टि हो जाती है। इस पत्ष में 
यही विशेषता होगी कि जीव के एकत्व-पक्ष में प्रपश्ध भी एक द्वी रहेगा और जीव के 
अनेक मानने में प्रपश्न भी अनेक मानना होगा | एक बात और जान लेनी चाहिए कि 
अद्वेत वेदान्तियों के मत में जीव को एक मानें, चादे अनेक; परन्तु वह श्रौपाधिक ही 
होगा, पारमार्थिक नहीं | 
तान्त्रिक लोग यद्यपि अद्देतवादी हैं, तथापि मूल कारण के विषय में वे प्रतिबिस्बवाद 
मानते हैं। इनका कहनसा है कि यदि आरम्भवाद माना जाय, तो कार्य-कारय में 
भेद होने से अद्दैत सिद्ध नहीं होगा, किन्तु देत की श्रापत्ति दो जायगी | यदि परिणामवाद 
मानें, तो अरह्म को विकारी मानना द्वोगा | क्‍योंकि, जितने पदार्थ परिणामी होते हैं, वे 
सब्र विकारी और अनित्य अवश्य होते हैं, किन्तु ब्रह्म को नित्य और कूटरस्थ माना 
गया है। इस कारण से परिणामवाद नहीं माना जाता | और, संघातवाद में अभाव से 
भाव की उत्त्ति स्वीकार करने से श्रुति और श्रत्ममान से विरोध हो जाता है । यदि 
अद्वेतमत के अनुरोध से विवत्तबाद मानें, तो भी ठोक नहीं होता। कारण यह है कि 
जिस प्रकार रज्जु में सप॑ की प्रतीति के समय रज्ज़ु का भान नहीं होता, उसी प्रकार 
ब्रक्ष में जगत्‌ की प्रतीति के समय में अहम की प्रतीति नहीं होनी चाहिए | क्योंकि, 
भ्रमस्यल में जिसका अ्रध्यास होता है, उसी का स्फुरण (मान) होता है, अधिष्ठान का नहीं। 
व्रध्यस्तमेव परिस्फुरति भ्रमेपु'--यद् सबका मान्य सिद्धान्त है। यदि कहें कि अ्रध्यस्त, 
अर्थात्‌ व्यवह्ार-दशा में अ्क्म की प्रतीति न होना स्वाभाविक है, यह ठीक नहीं है; क्योंकि 
'धरय्ेडस्तिग, 'घटः सन? इत्यादि स्थलों में सदुरूप से अह्म का भान होना श्रद्धेत- 
बादियो का भी श्रभीष्ट है। 
इस प्रकार, जब पूर्वोक्त वादों में यही बात होती हे, तो प्रतिबिम्भवाद को ही 
स्वीकार करना आवश्यक हो जाता है । इसकी पद्धति यह है कि जिस प्रकार दर्पण से 
बाइर रहनेवाले जो मुख आदि पदार्थ हैं; उन्हीं का प्रतिबिम्प दर्पण में भासित होता है, 
उसी प्रकार अह्ष में तदन्तर्गत दोने के कारण प्रतिबिम्ब-लप जगत्‌ भासित होता है| 
अब यहाँ यह आशंका होती है कि जिस प्रकार दर्पण से मित्र और उसके बाहर मुख 
आदि की सत्ता अवश्य रहती है, उसी प्रकार ब्रह्म से भिन्न और उसके बादइर जगत्‌ की 
सत्ता को अवश्य स्वोकार करना होगा। क्योंकि, बिम्ब के विना प्रतिबरिम्प का होना 
असम्भव है। यदि बह्य से मिन्न जगत्‌ की सत्ता स्वीकार कर लें, वो द्वैत होने से 
अद्वेत-सिद्धान्त भंग हो जाता है। यदि इस दोष के परिद्वार के लिए ब्रह्म से मिन्न 
बिम्बभूत जगत्‌ की सत्ता न मानें, तो प्रतित्रिम्मवादः के मूल में ही कुठाराधात हो 
जाता हे । क्‍योंकि, ब्रिम्ब के अधीन ही प्रतिमिम्ब की स्थिति रहती है, यह पदले ही 
कह चुके हैं। इसलिए, प्रतिषरिम्भवाद को नहीं मानना चाहिए । 
इसका उत्तर यह होता है कि यह बात ठीक है कि बिम्म के अघीन प्रतित्रिम्ब की 
स्थिति होने से प्रतिषिम्ध का कारण तरिम्ब होता है, परन्तु वह उपादान कारण नहीं है, 


किस्तु निमित्त कारण है। क्योंकि, उपादान कारण कायोंवस्था में कार्य के साथ हट 
फल 
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अ्रस्वित रहता दे, कार्य से थक उसकी स्थिति नहीं रदती। जैसे, घं की जपादान 
मंसिका धद के साथ ही कार्यावध्या मै रहती है, घट से दूधक नहीं, इसीलिए, मतिका 
घद का उपादान कहलाती है । और, दश्ड कार्यावेसथा में भी पेट से पृथक देखा 
जाता है, इसलिए दुएड पद का निर्मित्त-कारण कद जाता है। इससे यह सिद्ध हुआ कि 
प्रतिमिम्त से कार्यावेस्था में भी पृथक दृश्यमान होने के कास्ण प्रविबवित्न को नि्मिद- 
कारण दी विम्ब है, उपोरदा्न नहीं । अ्रत्र यहाँ यह विचार करना दे कि कार्यो्वति में 
जिमितत-कास्ण की नियभेन स्वरूपतः अपेला दै या नहीं! यदि नियमेन स्वरूप: 
मिमित की अपेज्षी मारे, तब तो दण्ड के अभाव में घट की उल्पत्ति नहीं दोनी चादिए 
और, देखा जाता है कि दण्ड के श्रभाव में भी देय दे चाक को धुमाकर घद 
बनाया जाता दे । इससे सिद्ध दोता हे कि कार्योसत्ति में निमिस कारण की स्वरूपतः 
मियमेन अपेसा नहीं है । 

, जिस प्रकार दर्ड के अ्रभाव में भी दरेड के स्पान में दाय से चाक घुमाकर 
बढ की उल्तत्ति हो जाती है, उसी प्रकार जिम्बन्ह्प जो निमित कारण जगत है, उसके 


अभाव में भी ब्म्बस्थानीय माया के सम्बन्ध से ही ब्रह्म में जगत्‌:रूप प्रतिविम्य की 
मान होता दे इसलिए, प्रतितिखवाद को दुर्घट नहीं कई सकते । 


ख्याति-विचार 

इस सब मतमभेदों का प्रदर्शन केबल गमेह कारण के विंपय में दी दै। भरने 

यधारुस्मव, उम्की व्यवस्था देखी जाती है। जैसे, शुर्ति पं जदां रजत का भ्रम द्ोता दे 

अ्ञपौ-प्राय, "उबर लोगों ने शक्ति को रजत की विवत्तोपाद नहीं माता है। यश तक कि 
परर्णि[मव[द के मय अआचाये सांख्य और:पार्वल ने भी परिणोामिवाद का अर्दिर न कर 
खेबर्चबाद की दी मोना है। यहाँ शुक्ति में रजंद की प्रतीति के समय हा चनीय 
रजत की उंलत्ति 'होती दे) यह बात “प्रायः सब लोग मानते हैं। ईंसी की माम 
आूनिर्वंचनीय ख्याति! दे । 

2 ७०७-आ रम्मवाद को माननेवाले मैयायिकों और वैशेषिकों ने भी यहाँ आरम्मवार्द को 
नहीं माना दै (केबल इनका यही कहना है कि यहाँ न रजत ९१ और न बंद 
उत्पन्न दी दोता है, दोषवश शुक्ति दी रजत-हूप से माछित दीती है। इसी का नाम 
ध्मन्यपाण्याति! हद 


सत्झ्यातिवाद 

रामासुजाचार्य के मठासुयावियों का कदना दे कि यदि वर्दों रजत ने होता, तो 
रजत की प्रतीति कभी नहीं दोती, और प्रतीति दोती है, इछलिए ब्ााँ रजत की आत्तित्व 
अवश्य मानना होगा । किन्‍्ठ, उसका प्रतीतिन्दण में उद्मन्न ऐता है; मई 
जो कोई कहते है, ई युक्त नहीं है। फ्योंकि, शेछा मानने में विकल्प शक रो 
समाधान नहीं द्वोता । यहाँ श्ढा इठ प्रकार है कि शुक्ति 
करने फी शर्ति सी खामप्री दे। अपनों नहीं १ यदि कई कि शुक्ति में रजद-उल्लांदन 


करने की साममी नहीं दै। पेष वो (कसी मी ध्रव्यों सें रजत नदी उस हो सकता । 
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क्योंकि, सामग्री-हप कारण के श्रभाव में रजत-रूप काये का श्रभाव होना स्वाभाविक है-- 
कारणयाभावात्‌ कार्यामावः |? यदि कहें कि दोप से वर्दाँ रजत की उत्पत्ति द्वेती है, धोमी 
ठीक नहीं है; क्योंकि दोप का यह स्वमाव है कि दोष के नहीं रहने पर वस्तु के जितने 
अ्रेश का यथार्थ शान होता है, उससे भ्रधिक श्रेश का शान वह्द नहीं करा सकता | जैसे, 
दोष-रहित किसी पुरुष के समीप यदि कोई श्रावे, तो उसके अ्रज्ञ-प्रयद्भ का शान जितना 
श्रंश में स्पष्टया होगा, तिमिरादि दोष हो जाने पर उसकी अ्रपेक्षा कम अ्रंशों का ही 
शान होगा, अधिक का नहों | तासय॑ यह दे कि दोष से पहले जितने श्रेश का यथायथे 
शाम द्वोता है, दोप दोने के बाद उससे अधिक अंश का शान कदापि नहीं दो सकता, 
किन्तु उसके कम श्रेंश का ही शान द्ोगा। इसलिए, वास्तविक पक्ष में शुक्ति के 
ययार्थ शान में रजत का भागन नहीं होता; श्रवएवं दोप भी रजत-अंश को उत्पन्न 
नहीं कर सकता । 

यदि यह कहें कि शुक्ति में रजत की प्रतीति होने से, शुक्ति में रजत की उत्पादक 
सामओ अवश्य रहती है, तब तो मेरा द्वी पछ्त सिद्ध होता है। भेद केवल इतना द्वी है कि 
उस सामप्री से उत्पन्न होनेबाला रजत शुक्ति के उत्पत्ति-काल में ही द्ोगा, प्रतीति-काल में, 
जो श्रापका अमिमत है, नहीं । एक बात और है कि रजत की जो उत्पतादक सामग्री है, 
वह शुक्ति की उत्पादक सामग्री की श्रपेज्ञा बहुत कम है। जिस समय तिमिरादि दोष से 
अधिक भी शुक्ति-अभ्ंश की प्रतीति नहीं होती, उस समय स्वल्प भी रजत का अंश, स्वयं 
मासित होने लगता है। और, दोप के दृट जाने पर शुक्ति की प्रतीति होने लगती है। 
उस समय, श्रधिक जो शुक्ति का अंश है, उससे दृष्टि का प्रतिधात हो जाने से विद्यमान 
रजत-अंश का भी भान नहीं होता, जिस प्रकार, सूथ के तेज से दृष्टि का प्रतिधात 
हो जाने पर थ्राकाश में विद्यमान नक्षत्रों का भी भान नहीं द्वोता । सभी भ्रम-स्थलों मे 
यही रीति समकनी चाहिए । इसी का नाम 'सत्झ्यातिबाद' है | 


अख्यातिबाद 


इस विपम में मीमांसकों का कहना है कि रजत भ्रम-स्थल में रजत किसी 
प्रकार भी नहीं हे, और प्रतीति के समय भी उत्पन्न नहीं होता है। किन्तु, हद रजतम?-- 
इस ज्ञान में 'इदम? अंश का द्वी प्रत्यक्ष होता है, रजत-अंश का नहीं। इृदम्‌ श्रेश के 
प्रत्यक्ष होने से इदम्‌ अंश के सहश होने के कारण रजत का नो पूर्व सश्चित संस्कार हे, 
डसका उद्वोध हो जाता है, और उसीसे रजत का स्मरण-मात्र होता है। रजत का 
अनुभव नहीं होता है! 

इसका निष्कर्ष यह दीता है कि रजत अम-स्थल में इदम्‌ अंश का प्रत्यक्ष और 
रजत-अंश का स्मरण ये दो ज्ञान द्वोते हैं। यहाँ इदम्‌ अंश के प्रत्यक्ष से विरुद्ध 
स्मरण में परोक्षत्व-अश है । इसी प्रकार स्मरण से विरुद्ध प्रत्यक्ष में शुक्ति का अंश है। 
तिमिर आदि दोष से जब-जब दोनों विरुद्ध अंशों का भान नहीं द्वोता, उस समय 
दोनों में विलक्षणता की प्रतीति नहीं छोती। इसलिए, दोनों ज्ञान भी एक समान दी 
भासित दोते हैं । इसी का नाम अख्याति है । 


६० वददुशनारदत 


प्रसंगानुार ख्याति के द्वपय में. से दर्शनकार्यों की जे। मत दिखाया गया हैं; 


का क्लष्कर्, यही ४ ड्ठे कि परिणामवा को मी सां 
पतछ्कल भी अम-ध्यलों मे द्बरचबाद की हर, भरी घिवर्वाद को 
माननेवले मे चाय मे दूध की दद्दी-हूप र्णाम हे 
जैयायिक और वैशेषिक + रपट शदि स्थलों में. भवाद/ की दी मानते ह। 
चान की शशि में भाव ततोग प्हंघातवाद! में तेदै। इस कार काय्ण 
इतर रे धासम्भव आर्भादि बादों की रे नी. चादिए: 
रोर भी हैं (के शंकर के अया ने के ज्॑ यद्यपि 
ख़वसंबाद गाना है, वथापिं थे ही लोग कर जद से वर्णामिवार्द को ब्दाँ भें 
४। उदाइस्ण के (लए, प्रकृति, माया श्री जो अरत्मश्ति है, उसको 
परिणामी उपादान की शोगों ने माना श्ै 
५ का पिचार 
६ में उपादार्न कांस्य अपने से भि काये को करता हैं। 
पहले भी ( छुका दे । झब विचासना है है कि जब कास्ण से मे की मिय 
मानते हैं) ते वो दोनों के साध एक सम्बन्ध को भी अवश्य इनना होगा या्यिकों 
समवाय नी क्का्‌ बन्ध मर्नीं भी 4 यह रे (के पढ में 
ह्ह और पे दो वस्टाएँ कहकर है दोती | इ० आस्था में कार्य की 
भेद, छघ-प्रमाण से बारषित होने पर भी ने के श्री स्वीकार 
ते है, एक गौरव झ्च जाता हैं! भी दो कक सम्भन्ध 
छ्वीकार करन पडता दैं। ण्क गौरव दै। 5 न आदि दोप रद्ने 
र भी नैयार्मि को और को की (नना समुचित हीं प्रतीत द्वोता 
इसका द्वोता दै कि तम्हु और पट मानें, तो पड ह 
पट-सुद्धि द्ोनी च्ादिए, ल्ठु किसे भी तर जे पेंच थी जाती । आर, 
ठन्ह में पट ड्यवद्दाए कोई नदी करता ) पं पण से जो ब्यवद्दीर 
होता दैं। हन्ह से ने देखा जा प्यण, जिस आर्कीए का वो 
दा हैं, वेई झ् नहीं हो हस्हु में न दौर पढे * एकल्म-सेजगा नी 
देखी जाती दें. इस प्रकार) मद, सदा आकार-मेंद कार्य-मेंद, ञ्नी 
सेख्या-मेंद के कासख्ण नैय प्रौर वैशेषिक ५ और की ज्ञ॑ भेद की 
स्वीकार के ते नर जो पदार्दि दे ई, थे कारसकब्यापार से 
क्ष ते दे यह छिं होता र (के स' सम्बन्ध दी ही उर्लत्ति ३ मदद भी 
छद दो गरम ही का नाम कार्येवाद 
आरम्मवादियों के अवतिरसिकि उंघातवादी, परिः पमबादी प्रीर ध्ववरैबादी 
$ और कार्य द. मानते दी नहीं, इसलिए इन बाय-सरय 
स्वीकार टी पड़ता । उपादान चा-विशेष नाम 
यह इनकी छद्दान्त बुद्धि आदि की न्लद तो अवस्था के भेद दोने स्लभी द्दो 
छलिए  यें जद के नहीं हो सकते १ 


भारतीय दर्शन और तत्त्व-शान ६१ 


और भी, यदि कार्य और कारण में भेद मानें, तो कारण में जो परिमाण है, 
उससे द्विगुण परिमाण कार्य होना चाहिए क्योंकि, कारण का जो परिमाण है, 
वह अविनष्ट रूप से कार्य में विद्यमन है और उससे भिन्न कार्य का भी परिमाण 
उत्तना ही अलग होना चाहिए । इस प्रकार, दोनों के विभिन्न परिमाण होने से भेद-पत्ष 
मानने में कार्य का द्विगुण परिमाण द्ोना अत्यावश्यक हो जाता है। और, 
उस प्रकार का दिंगुण परिमाण कार्य में नहीं देखा जाता; इसलिए कारण के 
अवस्था-बिशेष का ही नाम कार्य है, यह मानना आवश्यक द्वोता है। कारण का 
अवस्था-विशेष रूप परे जो आविर्माव होता है, उसी का नाम “उत्पत्ति! है। इन 
अवस्था-विशेषों का जो आाविर्भाव और तिरोमाव है, वह उन वस्तुश्नों के स्वभाव से दी 
हुआ करता है । 


पट ( व्र ) आदि कार्यों के छुरी', वेमा" आदि जो कारण हैं, थे तन्तु के 
इस ( बस्छरूप ) अवस्थाविशेष की प्राप्ति में जो प्रतिबन्धक हैं, उन्हीं को दूर! करते हैं । 
कारक व्यापार का भी, प्रतिभन्‍्धक के दुर करने में दी, साफल्य है। अर्थात्‌, कारण से 
कार्य की उत्त्ति होती हे, इस प्रकार का जो लोक में ब्यवद्वार है, उसका तात्पम 
यही है कि कारण के कार्यावस्था प्राप्त करने में जो प्रतिबन्धक हैं, उन्हीं को दूर करना 
कारण या कारक व्यापार का काम है, दूसरा नहीं। यह बात योग-सूच्र की इत्ति में 
नागेश भट्ट ने स्पष्ट लिखी है। जिस प्रकार स्वभाव से ही नीचे की ओर बहता हुआ 
जो जल है, उसका श्रतिबन्धक सेठ होता है, उसी प्रकार सुखकारक वस्तु के रूप से 
स्वभावतः परिणत होती हुईं जो प्रकृति है, उसका प्रतिबन्धक, उस सुख के भोग 
करनेवाले पुरुषों का पाप-कर्म होता है। इसी प्रकार, दुःखकारक वस्तु के रूप से 
स्वभावतः परिणत द्वोती हुई जो प्रकृति है, उसका प्रतिबन्धक भोक्ता पुरुषों का पु्य-कर्म 
होता है। श्रर्थात्‌, सुखकारक वस्तु के रूप से प्रकृति का स्वयं स्वभाव से ह्वी परिणाम 
होता रहता है। केवल मनुष्य का किया हुआ पाप कर्म ही, सुखकारक वस्तु के रूप में, 
प्रकृति के परिणाम को रोकता है | इसी प्रकार, दुःखकारक बस्तु के रूप से प्रकृति के 
स्वतः परिणाम को, मनुष्यों का किया हुआ पुश्य-कर्म, प्रतिबन्‍्धक होकर, रोकता है | 


इससे स्पष्ट सिद्ध होता है कि पट आदि कार्य उत्पत्ति से पहले भी तन्वु श्रादि के 
रूप में विद्यमान दी था, इसलिए, इनके मत में सरकायंदाद सिद्ध दो जाता है। 
सत्कायवाद का सिद्धान्त दै कि कार्य की उत्पत्ति के पहले और नाश के बाद भी किसी 
रूप में कार्य की सत्ता अवश्य रहती है। वस्र के फट जाने पर और जल जाने पर भी 
खण्ड श्रौर मस्मादि रूप से उसकी सत्ता मानी जाती है। विनष्ट हुईं वस्घुश्रों के 
विनाश के बाद भी किसी रूप में उसकी स्थिति देखी जाती है | इसलिए, सर्वत्र विनाश 
अन्यय के साथ ही रहता है, यह बात सिद्ध होती है। और इसीलिए, विनाश-कार्य का 





१. जुलाहों के कपड़ा बुनने का काठ का एक औजार, जिससे बाने का सूत भरा जाता टै! 
तोरिया, दृत्यी । २, करघा । 


दर पड्दशन-रहृश्य 


जो रूप रहता है, उसी रूप से उसकी सा का निरूपण करना चाहिए। तपाये हुए 
लौइ-पिण्ड के ऊपर जो जल का बिन्दु गिरता है, यद्यपि उसका कोई भी अधयव नहीं 
देखा जाता, तथापि उसकी सत्ता अदृश्यावयव * रूप से मानी जाती दहै। श्रर्थात्‌, उस 
जलबिन्दु का अवयव लौह-पिएड से पृथक अदृश्य-रूप में रहता ही है, सर्वधा उसका नाश 
कभी नहीं होता । यददी सत्कायंवाद का सिद्धान्त है । ड 


जड़बर्ग की सृष्टि का प्रयोजन 

इन सत्र वादों पर विचार करने के बाद यह प्रश्न उपस्थित दोता है कि जड़-बर्ग की 
खष्टि का कया प्रयोजन है ! इसका उत्तर यही होता है कि जितने जढ़-बर्ग हैं, थे भोक्ता 
जीबात्मा के भोग्य हैं। जीवात्माश्रों के भोग के लिए. ही इनकी सृष्टि होती है। यद्‌ 
सवसिद्वान्त मत है। जीवात्मा को जब्र शब्दादि विषयों का, इन्द्रियों की सहायता से, 
अज्ञुभव द्वोता है। उस समय जीबात्मा अपनी मनोबृत्ति के अ्रतुसार सुख या छुःख का 
अनुमव करता है। यद्यपि इन्द्रियाँ भी विषयों को तरइ जड़ ही हैं, तथापि, सात्विक होने के 
कारण इन्द्रियों में प्रकाशकत्व-शक्ति रहती है, और घटादि विषयों में नहीं। क्‍योंकि, 
धटादि विषयों में तमोगुण की प्रबलता से सत्ततगुण नहीं फे बराबर रहता है। 


इन्द्रियों की मौतिकता 


नैयायिक और वैशेषिक इन दोनों के मत में इन्द्रियों को भौतिक माना जाता है | 
इनका कहना है कि किसी प्रकार इन्द्रियों को यदि भौतिक न मानें, तो विषयों के 
ग्रहण का जो प्रतिनियम है, बह नहीं बनता। श्रर्थात्‌ , इन्द्रियाँ भूतों के विशेष गुणा के 
ग्रहण में समर्थ दोती हैं। जेसे आकाश का विशेष गुण जो शब्द है, उसी का 
ग्रहण भ्रोत्रेन्द्रिय करती दे, शब्द से मिन्न दूसरे किसी भी विषयों के गुणों का ग्रहण 
नहीं करती। इसलिए, सिद्ध होता है कि भोत्रेन्द्रिय आकाश का ही कारय॑ है। 
इसी प्रकार, त्वशिन्द्रिय भी वायु का विशेष गुण जो स्पर्श है, उसी के ग्रहण में समर्थ 
दोती है, उससे मिन्न रूप आदि के ग्रहण में समर्थ नहीं होती। इसलिए, त्वगिन्द्रिय 
वायु का ही कार्य है। चक्षुरिन्द्रिय, तेज का विशेष गुण जो रूप है, उसी का महय 
करता है, दूसरे का नहीं, इसलिए चछु तेज का काये है। इसी प्रकार, रसनेन्द्रिय, 
जल के विशेष गुण रस का दी ग्रहण करती है, दूसरे का नहीं, इसलिए रसनेन्द्रिय 
जल का कार्य सिद्ध होती दै। और, घाशेन्द्रिय मी एथित्री के विशेष गुण गन्घ का ही 
ग्रदथ करतो है, दूसरे का नहीं, इसलिए भाणेन्द्रिय पार्थिव सिद्ध होती है। सारांश 
यह हुआ कि भूतों के विशेष गुण्योंके अहणण करने के कारण ही इन्द्रियाँ मीतिक 
कहलाती दे | 

एक बात और भी शातब्य है कि पथिवी, जल, तेज और वायु इन चार भूतों के 
जो परमाणु हैं; वे प्रत्येक सात्विक, राजत श्रौर तामस तीन अकार के द्वोते हैं । झौर, 





१, जिमका आवयव नहीं देखा जाय । 


भारतीय दशन और तत्त्व-ज्ञान ६३ 


आकाश तो स्वमावतः सात्विझ है। सात्विक अंश से ही इन्श्रियों की उत्तत्ति मी मानी 
जाती है, इसलिए इन्द्रियों को सात्विक कहना न्याय-संगत ही है । 


सांख्य और पातझल के मत में इन्द्रियों को मौतिक नहीं माना जाता। इनके 
मत में इन्द्रियों को सात्विक अ्इड्डार से उत्पन्न होमे के कारण श्राइड्लारिक माना 
जाता है। आ्राकाश आदि पञ्ममद्माभूतों के कारण जो शब्द, स्पर्श, रूप, रख और 
गन्ध ये पदश्च-तम्मात्र हैं, उन्हों को सह्ययता से सात्विक श्रदह्मार इन्द्रियों को उत्तन्न 
करता है । इसीलिए, इन्द्रियों करे विशेष विषयों के अह्ृण करने का जो नियम है, 
वह विरुद्ध नहीं होता। यथा, शब्द-तन्मात्र की सहायता से सातच्वचिक अइड्डार 
ओन्नेन्द्रिय को उत्पन्न करता है, इसीलिए ओत्रेन्द्रिय शब्द का ही अहण करती है, 
रूपादि का नहीं | इसी प्रकार स्पश-तन्सात्र की सह्यायता से त्वगिन्द्रिय, रूप-तन्मात्र की 
सहायता से चक्षुरिन्द्रिय, रस-तन्मात्र की सह्ययता से रसनेन्द्रिय और गन्व-तन्मात्र की 
सहायता से प्रारेन्द्रिय की उत्पत्ति सात्विक अंश से होती है। इसलिए, जो इन्द्रिय 
जिस तन्मात्र की सहायता से उत्पन्न होती हे, वह इस्द्रिय उसी विषय के ग्रहण करने में 
समर्थ होती है, यद्ट नियम सिद्ध होता है) कतिपय विद्वाम्‌ इन्द्रियों की उत्पत्ति मे 
तन्मात्राओं की सहायता नहीं मानते । “नका सिद्धान्त है कि इर्द्रियों की उत्पत्ति के 
बाद भूत-तन्मात्र इनके पोषक होते हैं श्र नियमतः पोषक-तन्मात्राश्रों के भ्रनुसार ही 
विषयों का ग्रह होता है । 
इस प्रकार, किसी के मत में इन्द्रियों को भौतिक माना जाता है श्रौर किसी फे 
मत में आइड्डारिक । परन्तु, शह्ढराचार्य का किसी भी मत में आमह नहीं है, श्रर्थात्‌ 
. दोनों में किसी पक्ष को भानें, उनकी दृष्टि में कुछ विरोध नहीं है । इसीलिए, शारीरिक 
भाष्य में, 'श्रन्तरा-विशान-मनसी क्रमेण तल्लिज्ञादिति चेन्नाविशेषात्‌्र, इस सूत्र के ऊपर 
लिखा है--'यदि ताबदू मौतिकानीजियाणि ततो भूतोत्पत्तिप्रलयाम्यामेवैपाम्रत्पत्तिप्रलयी 
मवतः, अर्थातू--यदि इन्द्रियों को भौतिक मानें, तो भूतों की उत्पत्ति और प्रलय के साथ ही 
इन्द्रियों की उत्पत्ति और प्रलय होता है, यह मानना होगा ) इस प्रकार, उत्तत्ति और 
प्रलय दिखाकर 'अ्रथ त्वमीतिकानीन्द्रियाणि! इत्यादि अन्थों से इब्द्रियों के श्रभीतिकत्व 
अर्थात्‌ आइड्टारिकत्व-णाधन में विरोध का परिद्वार किया है। इस प्रकार, दोनों 
पक्तों का समर्थन करने से स्पष्ट प्रतीत द्ोता दे कि किसी एक पतक्त-विशेष में 
शक्लराचार्य का पक्षपात या आग्रह नहीं है। विद्यारए्य मुनि ने इन्द्रियों को भौतिक 
माना है--सत्वांशीः पश्ममिस्तेषां ऋ्रमादिस्द्रियपश्चकम? इत्यादि “छोकों में भूतों के सतक्तत 
अंश से ही इन्द्रियों की उत्पत्ति का वर्णन किया है | 


इन्द्रियों का परिमाण 


इन्द्रियों के वरिमाण के विपय में अनेक दाशंनिकों का सत है कि इन्द्रियों का 
अगु-परिमाण है। सांख्य और पातझल के मत में इन्द्रियों का परिमाय विभ अर्थात्‌ 
व्यापक माना जाता है। इत्द्ियों में किसी इन्द्रिय का भी किसो इन्द्रिय से अत्यण शान 


हि पड्दर्शन-रहस्य 


नहीं होता है, अनुमान से ही इनच्द्रियों का शान किया जाता है, इसलिए इन्द्रियों को 
श्रतीन्द्रिय कद्दा जाता है । 


कर्मेन्द्रियों का मौतिकल . , 

ज्निन्द्रियों के सदृश कर्मेन्द्रियों की उत्पत्ति भी प्मभूतों से ही मानी जाती दै। 
प्रत्येक यू्तों से शानशक्ति और क्रियाशक्ति के भेद से दो-दो इत्द्रियाँ उत्पन्न द्वोती हैं। 
आकाश से शानशक्ति के द्वारा शोत्र और क्रियाशक्ति के द्वारा बागूइहन्द्रिव की 
उत्पत्ति होती है। इसी प्रकार वायु से त्वगरिग्द्रिय और पाणि, तेज से नेत्रेन्द्रिय और 
पांद, जल से रसनेस्द्रिय श्र पाठ और एथ्वी से आरेन्द्रिय और उपस्य की, उत्तत्त 
होती है। इस प्रकार प्रत्येक 'भूतों से शानशक्ति की सहायता से शानेन्द्रिय और 
क्रियाशक्ति को सहायता से कर्मेन्द्रिय, ये दो-दो इन्द्रियाँ उत्पन्न होती हैं। इसी प्रकार, 
शब्द आकाश का गुण है, इसलिए शब्द का आइक ओजेम्द्रिय भी श्राकाशीय छिद्ध 
होवा है। शब्द के अभिव्यक्ञषक होने से वामिन्द्रिय भी श्रकाशीय होता है। वायु का 
गुण स्पर्श है और स्पर्श का ग्राहक त्वमिश्धिय है, इसलिए त्वग्रिर्िय वाग्वीय छिद्ध 
होता है, इसी प्रकार वायु में क्रियाशक्ति प्रधान है और पाणि में भी किया अधिक 
देखी जाती है, इसलिए पाणि भी वायवीय खिद् होता है। तेज का गुण रूप होता है 
शरीर रूप का आइक है चक्षु, इसलिए. चक्तु वैजत या तेजोरूप कद्दा जाता हैं, 
इसी प्रकार पाद-तल में तैलादि के मर्दन से नेत्र का सुस्वास्थ्य होता है, इसलिए नेम के 
साथ पाद का श्रधिक सम्बन्ध होने के कारण पाद भी तैजस कह जाता है। जल का 
गुण रस है, श्वलिए रस के आइक रस्नेन्द्रिय को और जल के सहश मल-शोधक ओर 
जीवन का श्राघार होने से पाथु की जलीय कद्टा जाता है। (थ्वी का गुण गन्ध है, 
इसलिए गन्ध का आइक पाणेन्द्रिय को श्रौर दुगन्धव्यक्षक होने के कारण उपस्थ- 
इन्द्रिय को पार्थिव कहा जाता है । 

यहाँ एक शह्ठा होती है कि जिय प्रकार तेज के गुण रूप के आइक होने से 
चचु को तैजत कहते हैं, उसी प्रकार तेन में अदुयूयमान जो स्पर्श है, उसके आइक 
होने से त्वग्रिन्द्रिय को भी तैजस क्‍यों नहीं कद्ते | इसका उत्तर यद्द द्वोता है कि यद्यवि 
तेज में स्पर्श का अनुभव द्ोता है, तथापि बढ तेज का प्राकृतिक शुख नहीं है। 
केवल कारण (वायु ) के सम्बन्ध से तेज में स्पर्श का अनुपव द्ोता है। इसी प्रकार, 
जल आदि में भी रूपादि का अनुमव कारण-गुणपूवंक दोता है । 
मन 

मन उपयुक्त सब इन्द्रियों का प्रेरक होता है। कर्मेन्द्रियों को प्राण फे द्वारा पई् 
प्रेरित फरता है; भर शानेद्धियों को भी प्राय की सह्ययता से ही स्वयं ओरित करता है । 
मैयायिक श्र वैशेषिक मन को सौतिक नहीं मानते हैं। इनके मत में मन फो सरवतस्भ 
द्रब्य माना गया है 

सांख्य और पातझल या सिद्वान्त है कि राजस श्रदृद्धार से सहकृत श्र्याद्‌ यु 
नो सातिक झ्दद्वार है, उसीये सन की उत्पत्ति द्वोती दे । अ्रद्वैत वेदान्वियों झा मत है कि 


भारतीय दर्शन और तस्व-शान द्द्ष 


सब्र मद्मभूतों के सात्विक अंश से मन की उत्तति होती है। इसमें कुछ लोगों का 
कहना दै कि यद्यपि मन में सब भूतों का अंश दे, तथावि वायु का श्रंश सबसे अधिक है, 
इसीलिए मन की गति सबसे अधिक है | 

न्याय आदि दर्शनों में मत का अजु-परिमाण माना यया है। सांख्य-तत्व-विवेचन 
तथा तद्मतिपेघार्थमेकतत््वाभ्यास/--इस सूत्र की नागेशकृत बृत्ति में मन को विभु 
माना गया है। इसलिए, सांख्य और पातझ्लल के मत में मन विसु सिद्ध होता है। 
भीमांसकों का भी यही सिद्वान्त है। जो मन को अशु-परिमाण मानते हैं, उनके मत में 
मन का एक काल में श्रनेक इस्द्ियों के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता, इसीलिए अनेक 
विषयों का एक काल में ज्ञान भी नहीं द्वोता। श्रष्टागघानियों श्र शतावधानियों को 
एक काल में झनेक शान जो प्रतीत द्ोता है, वह भी भ्रम ही है। वहाँ जितने शान 
होते हैं; उन शानों के अधिकरण कालांश उतने ही प्रकार के मिन्न-मिन्न होते हैं। उन 
कालांशों का अन्तर इतना यूइ््म होता है कि उनका शान होना श्रसम्भव है । इसौलिए, 
एक ही काल में अ्रनेक शान होते हैं, इस प्रकार का भ्रम नियृत्त नहीं होता। रखगुन्ना 
आदि मिशज्नों के खाने में जो रस, गन्घ स्पर्श आदि की प्रतीति एक ही काल में होती है, 
बह भी अत्यन्त सूक्ष्मतर कालांशों के ज्ञान न होने के कारण द्वी। वास्तव में यह 
प्रतीति भी भ्रम ही हे। मन को जो विश्व मानते हैं, उनके मत में- एक काल में अनेक 
शान द्वोना सम्मव है। क्योंकि, सन के व्यापक द्ोने के कारण एक काल में भी अनेक 
इन्द्रियों के साथ इसका सम्बन्ध होना स्वामाविक है । 

मन की चार बृत्तियाँ होती हैं: १--संशयात्मिका, २-निश्वयात्मिका, 
३--गर्बात्मिका और ४--स्मरणात्मिका। एक ही मन चार बृत्तियों के मेद से चार 
स्वरूप को धारण करता है। जिस समय संशयात्मक दृत्ति रहती हे, उस समय सन! 
कहा जाता है। जब निश्चयात्मिका बृत्ति रहती हे, तब बुब्ि कही जाती है। 
इसी प्रकार गवात्मिका इति से अहड्शार! श्रौर स्मरणात्मिका बृत्ति से चित! कहा 
जाता है। पूर्णप्रशाचायं के मताजुयायियों के मत में मत की पाँच अवस्थाएँ हँ--मन, 
बुद्ि, श्रहद्धार, चित्त शोर चेतना | चित्त की व्याति का नाम चेतना है। 

नकुलीश पाशुपत दर्शन में तीन ही प्रकार का अन्तःकरण माना गया है--मन, 
बुद्धि श्रौर श्रदृद्भार। इन तीन प्रकार के श्रन्तःकरण की दृत्तियाँ भी क्रमशः तीन ही 
प्रकार की ईं--संकल्त, अ्रध्यववाय शोर गये श्रर्यात्‌ अदृड्लार। इनके मत में चित्त 
मन की अ्रवस्था-विशेष का नाम नहीं है। किन्तु, जीव का बोध॑-स्वरूप जो गुण है, 
यह्दी चित्त है। 


ज्ञान 
सन का मुख्य प्रयोजन शान ही है। चैतन्य का दी नाम शान है, जिसका 
दूसरा नाम इक्‌शक्ति है। मदेखर लोग चैतन्य के दो मेद मानते हैं--एक इक शक्ति 
और दूसरी किया-शक्ति। यहाँ यह मी जान लेना चाहिए कि विषय और इद्धिय के 
सम्बन्ध से उपझृत जो मन है, वही अत्यक्ष शान का जनक है। परोक्ष शान के उत्पादन में 
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मन को विषय और इन्द्रिय के सम्बन्ध की अपेक्षा नहीं होती। परोक्ष शान में मन की 
स्वतन्त्रता है। प्रत्यक्ष शान में मन विषय और इन्द्रिय के सम्बन्ध के भ्रधीन रहता है, 
अर्थात्‌ विना बिपय और इन्द्रिय के सम्बन्ध के केवल मन प्रत्यक्ष ज्ञान को उसझ्न 
नहीं कर सकता ) वहाँ विषयों के साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध होने पर वह सम्बन्ध ही, 
इन्द्रिय से स्वृष्ट जो मन है, उससे संयुक्त झ्रात्मा में किसी गुणविशेष को उल्नन्न करता है, 
इसी गुणविशेष का नाम “शान? है। यह नैयायिकों और वेशेषिकों का सिद्धान्त है। इनके 
मत में शान, निराकार और अनित्य माना जाता है। केवल ईश्वर का ज्ञान नित्य है। 
शामानुजाचार्य के भत में जीव का भी ज्ञान नित्य माना गया है। विषय और 
इन्द्रिय के सम्बन्ध से केवल घट-शान, पर-ज्ञान इत्यादि विशेष श्रवस्थाओं के रूप से 
प्रकाशित होते हैं | भर, सब्र विषयों में नैयायिकों का सिद्धान्त ही इनका अमिमत है। 
नकुलीश पाशुपत दर्शन में चित्त नाम का जो जीव का विशेष गुण है, वह्दी बोधरूप 
होने के कारण विषय और इन्द्रिय के सम्बन्ध होने पर दीप की तरह घटादि पदार्थों को 
को प्रकाशित करता दे । 
वैमासिक बौदों के मत में घटादि पदार्थों के दो रूप होते हैं--आभ्यन्तर और बाह्य । 
बाह्य रूप घटादि पदार्थ जल के आइरण आदि लौकिक कार्य का सम्पादन करता है 
और उनका आम्यन्तर जो रूप है, वही जब विषय और इन्द्रिय के साथ सम्बद्द होता है, 
तब इन्द्रियों के द्वारा इन्द्रियों से सम्बद्त सम में अवेश करता है, इसीको 'शान! कहते हैं। 
इनके मत में एक लोक-ब्यवद्वार भी सुगमता से उतन्न हो जाता है | जब गुद शिव्य की 
क्रिसी पदार्थ को समम्ाता है, तब उसकी परीक्षा के लिए. पूछता है--“श्रागतं किल ते 
मनछिः ! अर्थात्‌ यह विपय तुम्हारे मन में आया १ इस प्रश्न से स्पष्ट प्रतीत दोता हे कि 
विपय-स्वरूप का मन में आना द्वी शान? कद्दा जाता है। विश्ञानवादी जो बौद्ध हैं, उनके 
मत में बाह्य श्र्थ कुछ भी नहीं है। विशञान-स्कन्ध ही पूर्व-संस्कार से उन घट, पट आदि 
विपयों के आकार में परिणत होता रहता है और बाह्य रूप प्रत्तीत होता है | बौझ्ों के 
मत में शान साकार है और ऋणिक होने से अनित्य भी माना जाता है। माध्वाचार्य फे 
भत में मन के परिणाम-विशेष को ही शान? साना जाता दे । 
पातख्ल दर्शन में मन को विभु माना गया है। उठी व्यापक सन का जो 
दृदय-परदेश है, उसी की, विषय और इन्द्रिय के सम्बन्ध से, परिणति होती है, उसी 
परिणयति का नाम मनोबृत्ति है, उसी मनोवृत्ति का आत्मा में प्रतिबिम्प पढ़ता है | वह 
प्रतिबिम्ध भी व्यापक आत्मा के हृदय-प्रदेश में ही पड़ता है। उसी मनोवृत्ति के 
अतिबिम्ब से युक्त जो आत्म-वैतन्य है, वही इनके मत में शान! दे । 
सांख्यों के मत में विषय से सम्पश्न जो मनःप्रदेश है, उसी का परिणाम होता है 
और विषय-सम्बद जो आक्रप्रदेश है, वदी प्रतिबिम्ब दोता है | इतना द्वी पातखल मत 
इनके मत में भेद है। हु 
सांख्यवादी एकदेशी मन को अखु सानते हैं । उनके मत में इल्ठ्रियों के द्वास 
मन का वियय-ग्रदेश में गमन छोता है, और वहीं परिणाम मी द्ोोता है। अद्वत 
बेदाम्तियों में मत में भी मन को अणु भाना गया है। इसलिए, इन्द्रिय द्वारा 
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विषय-प्रदेश में मन का गमन और वहीं विषयाकार से मन का परिणाम, ये दोनों पूर्वोक्त 
सांख्य मत के तुल्य ही हैं। परिणाम को ही वृत्ति कहते हैं, और उस वृत्ति से सम्बद 
आत्म-चैतन्य दी शान दै | मूर्स और अमूर्च निखिल जगद्व्यापक जो आत्मा है, उसकी 
व्याप्ति जिस प्रकार विषय, हृदय और मन में है, उसी प्रकार मनोद्ृत्ति में भी उसको 
व्याप्ति रहती है। आत्म-स्वरूप का ही नाम चैतन्य है। इनके मत में शान को साकार 
और अनित्य माना जाता है] यद्यपि इनके मत में चैतन्य मित्य है, तथापि बवृत्ति से 
सम्बद्द चैतन्य को श्रौपाधिक होने के कारण अनित्य द्वी माना जाता है। एक बात 
और भी हे--परोक्ष शान-काल में मन का विपय-अप्रदेश में गमन नहीं होता हे। 
क्योंकि, विषय श्रौर इन्द्रिय के साथ सम्बन्ध न द्वोने से वहाँ मन के गमन का कोई 
साधन नहीं रहता है। अनुमान या शब्दादि से होनेवाला शान परोक्ष दी होता हे । 
इस प्रकार शब्द श्रादि श्र्थ का शान कराना मन का प्रयोजन सिद्ध होता है 


पदार्थ-विचार 

तीनों लोक में विधमान जो पदार्थ हैं, उनका संकलन वैशेषिकों ने सात ही 
पदार्थों के श्रन्तर्गंत किया है । किन्ठ, इनके श्रतिरिक्त भी कितने पदार्थों का संग्रह अन्य 
दर्शनों में मिलता है। इन सातों में भी कई एक पदार्थों को और दर्शनकारों ने नहीं 
माना है। किसी दूसरे में ही इनका अन्तर्माव किया है। इन सब बातों को संक्षेप में 
दिखाया जाता है | 

चैशेषिकों के मत में सात दी पदार्थ माने जाते ह--द्रव्य, गुण, कर्स, सामान्य, 
विशेष, समवाय और अ्रमाव। प्थिवी, अपू, तेज, वायु, आ्राकाश, काल, दिक्‌ , 
आत्मा शौर मन, ये ही नो द्रव्य हैं । गुण चौग्ीस प्रकार के द्वोते हैँं--रूप, रण, गन्ध, 
स्पश, संख्या, परिमाण, पएथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, 
स्नेह, शब्द, बुद्धि, सुख, हुःख, इच्छा, द्वेप, प्रयक्न, धर्म, अधर्म और संस्कार 
पाँच कमरे हैं--उत्हेषण, अ्रपत्तषेपण, आकुशन, प्रधारण झौर ग्रमन ) इन उम्को 
चलनात्मक कहते हैं। पर श्रौर अपर दो प्रकार का सामान्य होता है। नित्य 
द्रव्य में रहनेवाले विशेष अनन्त प्रकार का होता दहै। समवाय एक दी दोता ई | 
क्रमाव चार प्रकार का द्वोता हे-प्राथमाव, प्रध्वंलामाव, अत्यन्ताभाव और 
अन्योग्यामाव । 


जगत्‌ में चेतन, अचेतन जितने पदार्थ हैं, उनके यथार्थतः स्वरूप-घान के लिए, 
द्रव्य क्या है ! उनके गुण कौन-कौन हैं ! धर्मा क्या है, उसका घम्मे क्या है ! उसकी 
जाति कैसी है ! किसके साथ किसका खाधम्य और किसके साथ किसका वैधम्य है? 
इत्यादि बातों का शान परमावश्यक हे। किसी वस्तु का यदि कहीं पर साधन 
करना होता है, तो साधम्य या वेधम्य के दृष्टान्त से ही उस वस्तु का यथार्थ स्वरूप 
बुद्धि पर आरूठ होता है। दृष्टान्त! का द्वी नाम 'उदाइरण” और 'निदशन? है। 
हुए: अश्रस्तः अर्थात्‌ निश्चयों येन स/--यही इश्ठान्त शब्द की व्युस्ति है| अर्थात्‌ , 
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जिसके द्वारा सिद्धान्त का निश्चय किया जाय, वही दृशस्तः है। श्रनुमान से जो शान 
दोता है, उसका निश्चय दृष्टान्त से ही किया जाता है । 
परार्थानुमान में प्रतिशा, हेतु, उदाइरण, उपनय और निगमन--ये पाँच जो 
न्याय के श्रद्ध बताये गये हैं, उनमें दृष्ठान्त दी श्रमुमान का जीवन है। यदि घुद्धिमान्‌ 
मनुष्य दो, तो एक दृष्टान्त से द्वी चस्तु-तत्व का शान अश्रच्छो तरद कर सकता है। इन 
पाँच अचयवों को प्रायः उभी दर्शमकार मानते हैं। उदाहरण के श्रतिरिक्त और 
आअवयवों के मानने में मतभेद दोने पर भी उदादरण को सब्र दर्शनकारों ने एक स्वर से 
माना है | जैसे--जौद्यों ने दो दी अ्रवययों को साना ह--उदाइरण और निगमन। 
मीमांसक लोग तीम अवयव मानते ई--प्रतिशा, देतु श्रीर उदाहरण | श्रद्वेंत वेदान्ती भी 
तीन ही मानते हैं--प्रतिशा, देतु और उदाइरण; और कहीं उदाइरण, उपनय और 
निगमन।) कोई हेतु, उदाहरण श्रौर उपनय--ये तीम भ्रवयव मानते हैं| रामानुजाचार्य 
और माध्याचार्य के मत में कोई नियम नहीं है--कहीं तो पाँचों श्रवयव माने गये हैं, 
और कहीं उदाहरण और उपनय ये दो द्वी। इनका कहना है, जितने श्रवयवों से वर्ड 
काम चल जाय, उतने ही अवयवों का प्रयोग करना चाहिए। परन्तु, उदाइरण की 
उपेक्षा किसी ने नहीं की है। इसलिए, सत्र अ्रवयवों में उदाइरण ही प्रधान अवयब 
माना जाता है। 
परन्तु, उदाहरण भी बुद्धि पर तभी शीम्र श्रारूढ होता है, जब सात पदार्थों का 
पू्शतया विषेक ज्ञान द्वोता है। पदार्थों के यथार्थ शान द्ोने पर द्वी उदाइस्णमूलक 
अनुमान से उन पदार्थों का ज्ञान सुलभ दो जाता है, जो मोज्तषु-प्राप्ति के लिए अ्रवश्य 
शातब्य हैं। इसलिए, पदार्थों का विवेचन करना अत्यन्त आवश्यक होता है। 
नैयायिकों के मत में सोलद पदार्थ माने गये हैं---प्रमाण, प्रमेष, संशय, प्रयोजन, दृष्ान्त, 
चिद्वान्त, अवयव, तक, निर्णय, चाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छुल, जाति और 
निम्रइ-स्थान | यद्यवि इनका अन्‍्तर्माव उक्त सात पदायथों में दी हो जाता है, भौर 
नैयायिकों का यह अमभिमत भी है, तथापि मोक्ष के साधनीभूत जो तत्त्व-शान हैं, 
उनके लिए सोल्षहों का प्थकू-एथक्‌ निर्देश करना नैयायिकों ने उचित ही समझा है। 
तातपये यह है कि इनके मत में आत्यन्तिक दुःख-निवत्ति को दी मोक्ष माना 
गया है और छुःख का कारण प्रेत्यमाव है। पुन+-पुनः गर्मवाप और जन्म लेना ही 
प्रेत्ममावः कहा जाता है। दूसरे शब्दों में, जन्म-मरण का जो चकर हे, वही 
फ्रेत्मभाव! है) ओत्यभाव का कारण प्रवृत्ति है। सुख-ढुःख के उपभोगरूप फल जिससे 
उसन्न होता है, वद्दी प्रवृत्ति है। अवृत्ति का कारण दोप है। मनोरत राग, दोष, मोह, 
काम, क्रोष, लोभ आदि को ही दोप' कहते हैं और दोप का कारण मिश्याशान दे | 
मिथ्याशन की निबृत्ति शरीर, इन्द्रियादि से व्यतिरिक्त आत्मतत््व के यथार्थ ज्ञान से दी 
होती है | इस प्रकार आ्ात्म-शान के उपयोगी आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, श्रर्य, बुढ्लि, सन, 
प्रवृत्ति, दोष; प्रेत्यमाब, फल, दुःख और अपवर्ग-रूप जो प्मेय हैं, उनके शान के लिए 
उक्त प्रमेयों का निर्देश करना अत्यावश्यक है। अमेयों का यथार्थ ज्ञान द्वीअमाय का 
मुख्य प्रयोजन दे | इसलिए, प्रमाण का मी निर्देश करना आवश्यक है। प्रमाणों में मी 
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अनुमान ही जिसका जीवन दृश्टान्त हः--सिद्धान्द के अनुसार यृध्म तत्त्व के बोध 
कराने में समर्थ होता है । इसमें भी संशय के निराकरण के लिए तक की 
झावश्यकता दै। पल्-प्रतिपक्ष-परिमह-ूूप बाद के विना निर्णय भी दृढ़ नहीं होता-- 
धवादे वादे जायते तत्वच्रोष:?--श्रतः वादान्त पदार्थों का निर्णय श्रावश्यक है। 

इसके ग्रलावा जल्प, वितण्डा, देत्वामाण, छश्न, जाति और निग्रह-स्थान, 
इमका भी तत्व-विचार-रूप कथा में प्रयोग करना दोप माना गया है, श्रतएवं इसके 
लिए स्वरूप-शान श्रावश्यक है। इससे सिद्ध द्ोता दे कि सूत्रकार ने जितने पदाय 
लिखे हैं, वे सब मोक्त में उपयोगी हैं । 

एक बात श्रौर भी जान लेनी चादिए कि बाद में छुल श्रादि का प्रयोग स्वयं 
ने करे, यदि वादी प्रयोग करे, तो मध्यस्थ को शात करा देना चादिए । यदि वादी 
प्रतिनिविष्ट मूस हो, तो चुप रहना श्रच्छा है, श्रयवा मध्यस्थ की अनुमति से छात्र 
आदि के द्वारा मी इसे परास्त करमा चाहिए, इसलिए कि मू्खे को ही विजयी समझकर 
उसके मत में लोग न चले जायें । 


चार्बाक आदि के मत से तत्व-विचार 

केबल एक प्रत्यक्ष को ही प्रमाण माननेवाले चार्वाकों फे मत में प्थिवी, जल, 
तेज और वायु ये ही चार तत्व माने जाते हैं। इन्हीं चार तत्त्वों के जो परमाणु हैं, 
वे ही जगतू के मूल फारण हैं, ऐसी इनकी मान्यता है। बौढ़ों में जी माध्यमिक है, 
उनके मत में एक शून्य फो द्वी मूल-दत्य माना गया दै। योगाचार-सतवाले एक 
विशन-स्कन्घ को दी मूल तत्त्व मानते हैं | सौत्रान्तिक श्रीर बैभाषिक के मत में दो तत्त्व 
माने जाते ईं--एक श्राम्यस्तर दूसरा बाह्य | रूप, विश्वन, वेदना, संशा श्र संस्कार 
ये पाँच स्कन्घ आ्रान्तर तत्त्व कहे जाते हैं । प्थिवी, जल झ्रादि चार भूतों के परमाणु को 
बाहमन्तत्वय माना गया है ! इनके अ्रतिरिक्त भी इनके मत में चार तत्त्त (सत्य) हैं-- 
समुदाय-तत्य, निरोध-तत्य, दुःख-सत्य श्र मार्ग-सत्य | ये सत्र उत्त्तिशील हैं, इस 
प्रकार का शान समुदाय-सत्य दे) सब क्षयिकवादी इस शान को निरोध-सत्य कहते हैं। 
सब्र शुल्य हैं, इस शान को दुःख-सत्य और सब्र निरात्मक है, इस शान को मार्ग-सरय 
कहते हू | इन चारों की संशा झायं-सत्य भी हे। 

जैनों के मत में संक्षेप से दो ही तत्त्व माने गये हें--एक जीव, दूसरा श्रजीव। 

इन्हीं दो के प्रपश्च-रूप पाँच तत्त्त और भी हें--जीव, आकाश, धर्म, श्रधर्म श्रौर पुदूगल | 

इनके अतिरिक्त--जीव, अजीव, आरासव, संवर, निर्जर, बन्ध श्र मोज्ष, इन सात 
तत्वों को मी ये लोग मानते हैं। 


रामानुजाचाय के मत में तत्त 

रामानुजाचार्य के सत में सकल पदा्य-समूह, प्रमाण और ग्रमेय के भेद से 
दो प्रकार का भाना गया है। प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द ये तीन प्रमाण हैं। 
प्रमेय भी तीन प्रकार के द्ोते ई--द्रव्य, युय और सासान्य। द्रव्य छह प्रकार के 
माने जाते हें--दैश्वर, जीव, नित्यविभूति, शान, प्रकृति और काल। बिगुणात्मक 
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प्रधान को ही प्रकृति कद्दते हैं। शुण दस अकार के होते हैं--उत्त, रज, तम, शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस, गन्ध, संयोग और शक्ति । द्रव्य-गुण, एतदुभयात्मक ही सामान्य है। 
इनके मत में ईश्वर भी पाँच प्रकार के हैं--पर, व्यूह, विभव, अन्तर्यामी और श्र्चावतार 
वैकुएठवासी नारायण, जिनको मुक्त लोग प्राप्त करते हैं, को 'पए कद्दा जाता है। 
व्यूह! भी चार प्रकार का है--वामुदेव, संकर्षण, प्रयुम्त और अनिरुद। एक ही 
परमात्मा के चार भेद जगत्‌ की उलत्त्यादि व्यवस्था और उपासना के लिए. कल्पित हैं। 
ज्ञान, बल, ऐश्वयं, बीये, शक्ति और तेज, इन छह गुणों से परिपूर्ण वासुदेव को 
माना जाता है। .संकपेण में शान और बल दो द्वी गुण हैं। ऐश्वय और बीय॑, दो गुण 
प्रयुम्न में प्रधान हैं। शक्ति और तेज ये दो गुण अनिरुद्ध में प्रधान हैं । मत्त्य, कूर्मादि 
अवत्तार का नाम विभव' है। 
्न्तयांमी? उसको कहते हैं, जो सकल जीवों के हृदय-प्रदेश में सदा विद्यमान 
रहता है, जो जीवों का नियमन करने से नियन्ता भी कहां जाता है और जिसका 
साज्षात्कार योगीजन समाधि-काल में करते हैं। ईश्वर: स्वभूतानां इद्देशेर्जुन | ति्ठतिर--- 
यह गीता-वाक्य “य आ्ात्मनि अन्तस्तिष्ठन्‌ अन्तयमयतिः इत्यादि उपनिपदु-बावय और 
पयदालोक्याहादं हृद इव निमज्ज्यामृतमयेः द्धत्यन्तस्तत्वं क्रिमपि यमिनस्तत्किल भवान! 
इत्यादि शिवमद्दिप्न-छोक भी इसी परम तत्त्व का निर्देश करते हैं । 
मन्त्र द्वारा प्रतिष्ठित और पूजित,देवालयों की प्रतिमाओ्ों का नाम अ्र्चावतारः है | 
जीव ईश्वर के परतन्त है, प्रतिशरीर में वह भिन्न और नित्य ऐ। यद्द जीव तीन प्रकार का 
होता है--बद्र, मुक्त और नित्य | संखारी जीव को 'बद्ध कहते हैं। नारायण की 
उपासना से जो बैकुएठ चले गये हैं, उनको "मुक्त कद्दते हैं। संसार से मिवका कभी 
स्पर्श नहो, उसको “नित्य” कहते हैं। जैसे--श्रनन्त, गरुंड आदि | वैकुएठ-लोक को 
नित्यविभूति कद्दते हैं। स्वप्रकाश और चेत्तनात्मिका जो बुद्धि है, उसी फो शान कद्दते हें । 
सत्व, रण और तम इन तीन गुणोंवाली जो प्रकृति हे, वह्दी च्तर्विशतितत्वात्मिका भी दै। 
पश्चतन्मात्र, पश्चभूत, पञ्म शानेन्द्रिय श्रौर पत्च कर्मेन्द्रिय, प्रकृति, महत्त्व, श्रदृ्धार शरीर 
मन--ये दी चौबीस तत्त्व हैं। काल विमु श्रौर जड है। सच्त श्रादि जो दस गुण हईं, 
पे द्रव्य के दी श्राभ्ित हैं। सक्त्व दो प्रकार का दे--शुद्ध भर मिश्र | शुद्ध रक्त मित्य- 
विभूति श्रौर मिश्र प्रकृति में रहता है | सत्व रजोगुण और तमोगुण से संपक्त है, शतएव 
बइ 'मिभ्र! कद्टा जाता हैे। राग श्रौर लोम का कारणीमूत जो गुण है, यह रज है। 
मोदद, प्रमाद और श्रालस्य का जो कारण है, बद्दी तम है। पयो भूत में वत्तमान 
जो गुण दै, यही शब्द है। स्पर्श, रूप, रस और गन्ध प्रसिद्र गुण हैं। छद्द द्रव्यों में 
रदनेयाला जो सामान्य दे, चदी संयोग दे | यह अ्रनित्य श्रीर श्रव्याप्प यृत्ति हे 
सभ फारणों के कारणत्व का जो निवांइक है, वही शक्ति है। यह घह द्वब्यों में 
- रएनेवाला सामान्य गुण दे। धर्ममूत शान, प्रमा शौर शुद्ध सत्य इन तीनों को द्वब्य 
ओर गुण भी कहते हूँ । द्ब्य के शाभित इोने से गुण कदते हैं, और सट्टोच.विकासशील 
होने मे द्रम्प मी फटने हूं] इस प्रकार, संक्षेप में रामानुजाचाये के मत से पदार्थों का 
दिग्दर्शन कराया गया है | पिशेष शिशामुश्रों को रामानुज-दर्शन देरना यादिए। 


9. 
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माध्य-मत से पदार्थ-विवेचन 


माध्व-मत में दस पदार्थ माने गये हैं, जैसे--द्रब्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, 
विशिष्ट, अंशी, शक्ति, साइश्य और अ्रभाव । इनके मत में द्रव्य बीस प्रकार के होते हैं-- 
परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, श्रव्याकृताकाश, प्रकृति, गुणत्रय, महत्त्व, अइड्जार-तत्त्त, बुद्धि, 
मन, इन्द्रिय, मात्रा, भूत, ब्ह्माएड, श्रविद्या, वर्ण, श्रन्धकार, वासना, काल और 
प्रतिबिम्ध । रूप, रस, गन्ध, स्पश, संख्या, परिमाण, संयोग, विभाग, परत्व, अ्रपरत्व, 
द्रवत्व, युरुत्व, लघु॒त्व, मदुत्व, काठिन्य, स्नेह, शब्द, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, ढेप, प्रयत्न, 
धर्म, भ्रधर्म, संस्कार, आलोक, शम, दम, कृपा, तितिज्ञा, बल, मय, लजा, गाम्मीय, 
सौन्दर्य, भैय्यं, स्वैय्य, शौय्यं, औदाय्य आदि अनेक प्रकार के गुण इनके 'पदार्थ-संग्रह? 
आदि अन्यों में पाये जाते हैं ! 


विहित, निषिद्ध और उदासीन--ये तीन प्रकार के कर्म हैं। नित्य और अ्रनित्य के 
भेद से दो प्रकार के सामान्य हैं। भेद के नहीं रहने पर भी भेद-व्यवद्वार का निर्वाह 
करानेबाला विशेष है। इनके मत में समवाय नहीं माना जाता। विशेषण के 
सम्बन्ध से जो विशेष्य का अआ्राकार होता है, उसी का नाम विशिष्ट है। हाथ आदि 
परिमापी से नापा हुआ वस््र और आकाश को अंशी कहते हैं। शक्ति चार प्रकार 
की होती है--अ्रचिन्त्यशक्ति, श्राधेयशक्ति, सहजशक्ति और पद्शक्ति। एकनिरूपित 
अपर में रहनेवाले धर्म का नाम साहश्य है। यह दो में रहनेवाला द्विष्ठ धर्म नहीं है । 
श्रभाव चार प्रकार का है--प्रागमाव, प्रध्ंसाभाव, अत्यन्ताभाव और अ्न्योन्याभाव । 
दिशा को अव्याकृताकाश कहते हैं । यह सृष्टि और प्रलय में भी विकार-रहित नित्य है 
श्र भूताकाश से मिन्न हे। ब्रह्माएड का जो उपादान है, वही प्रकृति है। सत्तत, 
रज और तम, इन तीन गुणों के समुदाय का नाम गुणत्रय हे। यही गुणन्रय, जिसका 
साज्ञात्‌ उपादान हो, महत्तत्व दै। उस महत्तत्व का काये अइड्लार है। बुद्धि दो 
प्रकार की दै--ततर्व॒रूपा और शानरूपा। यहाँ तत््वरूप बुद्धि को द्रव्य माना गया है। 
मन भी दो प्रकार का दै--एक, तत्त्वरूप; दूसरा, अतत्त्वरूप | वैकारिक अहड्लार से 
उत्मन्न होनेवाला भन॑ तत्वरूप है, दूसरा इन्द्रिय है। तत््यरूप मन पाँच प्रकार का है-- 
मन; बुद्धि, अहक्कार, चिच और चेतना । इन्द्रियाँ प्रसिद्ध हैं। शब्द, स्पर्श, रूप, रस और 
गन्ध को मात्रा या तस्मात्रा कहते हें। इन्हीं का नाम विषय भी हे । इन्हीं तन्मात्राओं से 
क्रमशः श्राकाश, बाय, अग्ति, जल और एथिवी की उत्त्ति होती है। ये ही पंचभूत हैं! 
इन्ही पंचभूतों का का कार्य सकल बज्माण्ड है | 
अविद्या के पाँच भेद हैं--मोह, महामोह, तामिस, श्रन्धतामिल और व्यामोह | 
अन्य प्रकार के भी चार भेद हैं--जीवाच्छादिका, परमाच्छादिका, शैवला और माया | 
सत्र अविया जीव के ही आश्रित हैं। आदि से अन्त तक इक्यावन वर्ण हैं। अ्न्धकार 
प्रसिद्र डी है। वैशेषिकों की तरद तेज का श्रमाव-रूप अन्धकार नहीं है। स्वप्त के 
उपादान का माम वासना है। आयुधक्य का व्यवस्थापक काल है| जो बिम्ब के विना 
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न रहे और बिम्ब्र के सदश हो, वह प्रतित्रिम्ब दै। दोष से भिन्न गुण होता है। इनके 
मत में रूप आदि के लक्षण और अवास्तर भेद प्रायः नैयायिकों के समान ही होते हैं। 
परिमाण तीन प्रकार का है--अ्रणु, मध्यम और महत्‌। इन दोनों का संयोग एक 
नहों है, किन्तु मिन्न प्रकार का है। यथा--घटनिरूपित संयोग पट में और पटनिरूपित 
संयोग घट में। ये दोनों संयोग भिन्न हैं। वेग के हेतुभूत गुण का नाम लघुल है; 
झदुता को मृदुत्य कहते हैं। काठिन्य कड़ापन नहीं है, किन्तु यह एक भिन्न गुण ही है; 
क्योंकि सम्बन्धिदय की पग्रतोति के बिना भी काठिन्य की प्रतीति होती है। 
अन्योन्याभाव का ही नाम प्रथकत्व है। ध्यनि को शब्द कहते हैं। यह पंचभूतों का 
गुण है। शान का ही नाम बुद्धि है। अनुभव तीन प्रकार का दै-प्रत्यक्ष, अनुमिति 
और शाब्द | बुद्धि से प्रय्ष-पयस्त तत्त्व मन क्रे दी धर्म हैं, और वे अ्रनित्य भी हैं | संस्कार 
चार प्रकार का होता है--वेग, भावना, योग्यत्ता और स्थिति-ध्यापक | प्रकाश का ही 
नाम आलोक है। बुद्धि की भगवन्निष्ठता, श्रर्थात्‌ भगवान्‌ में द्वी बुद्ध को लगा देना 
शम! है। इन्द्रियों का निम्रद करना दभ? है। दयाको ही 'कृपा? कहते हैँ । सुख-दुःख- 
इन्द्रसहिष्पुता का नाम 'तितिज्षा? है। दूसरे की अपेक्षा के विना कार्य के अनुकूल लो 
गुण है, उसी को 'बल” कहते हैं। मय आदि प्रसिद्ध ही हैं। प्रभति शब्द से सत्य, शौच 
आदि को समझना चाहिए.। उत्लेपण आदि चलनात्मक कम हैं। मनुष्यत्व, ब्राह्मणत्व 
आदि को सामान्य कद्दते हैं। यह प्रतिव्यक्ति भिन्न और अचित्य है; क्योंकि व्यक्ति के 
साथ ही यद उत्तल और विन्ट होता हे। और, व्यक्ति के विद्यमान रहते भी सुरापान 
आदि से प्राह्मणत्व आदि का नाश होना प्रसिद्ध है । इसके अलावा विश्वामित्र में तप के 
प्रमाव से ब्राह्मणत्त झा गया, यह भी प्रसिद्ध द्वी है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
सामान्य श्रनित्य है। माध्य-मत में भी जीवत्व-चामान्य नित्य माना जाता है; क्योंकि 
जीव नित्य है । सामान्य दो प्रकार का होता है--एक, जातिरूप; दूसरा, उपाधिरूप । 
सर्वशत्व, प्रमेयत्व आदि जी सामान्य है, वह उपाधि-रूप है। ईश्वर नित्य है, इसलिए 
इसमें रहनेवाला संशत्व भी नित्य है । और, घट-पदादि में रहनेवाला प्रमेयत्य 
अनित्य है; क्योंकि घट-पदादि अनिव्य हैं) 
सकल पदार्थ में रइनेवाला विशेष भी नित्य और अनित्य दोनों प्रकार का है। 
ईश्वर आदि नित्य पदार्थों में रहनेवाला मित्य और घटादि अरनित्य पदार्थों में रहमेबाला 
अनित्य है। विशिष्ट भी नित्य और अनित्य दो.प्रकार का है। सर्वशत्य आदि विशेषण 
पिशिए परतरह्म आदि-रूप नित्य हैं, और दण्डादि विशेषण विशिष्ट दण्डी आदि 
शनित्य हैं| अवयव का नाम अंश है, और तद्िशिष्ट अवयवी अ्रंशी है। जैसे, पट और 
आकाश आदि। यह अवयव-तन्त से मिन्न और हाथ श्रादि से परिमित, अ्रथत्ति, 
ना हुआ है। उक्त अवयव से विशिष्ट दी अवयबी तन्त से उत्तन् दोता दै। आकाश 
आदि के जो श्रबयव हैं, वे अनास्म्मक हैं; अर्थात्‌ वे किसी को उत्पन्न नहीं करते। 
आकाश भी सावयव है, इसीलिए. इस आकाश-माग में पक्षी उड़ते हैं, अन्यत्र नहीं, 
इस प्रकार की व्यवस्था उपपन्न दोतो है। परसेश्वर में सम्पूर्ण शक्ति है। इससे मिन्न 
स्पल में शक्ति अपने आश्रय के अनुसार है; मतिमा आदि में मन्त्रों से अधिष्ठिव 
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होने के कारण आधेयशक्ति हे। स्वभाव सहजशक्ति है। पदों में वाच्य-बाचक 
सम्पन्ध-शक्ति है। जीवों का साइश्य नित्य है और घट आदि का अनित्य। प्रागभाव, 
प्रध्वंशाभाव और अत्यन्तामाव--ये तीन अमाव पधर्मी से भिन्न हैं। अन्योस्वाभाव 
धर्मी-स्वरूप द्वी है। नित्यात्मक अमाव नित्य और अनित्यात्मक अनित्य है । शशभ्ृज्ञ का 
अश्रभाव अत्यन्तामाव और नित्य है। धट आदि का अभाव उसका ग्रागभाव-स्वरूप है; 
इसके श्रतिरिक्त कुछ नहीं | 


माहेथर आदि के मत में तत्व-विचार 


माहेश्वरों में नकुलीश पाशुपत दर्शन के श्रनुसार पाँच पदाथ भाने गये हैं| 
जैसे --कार्य, कारण, योग, विधि और दुः्खान्त। इसमें कार्य श्रस्वतन्त्र है। विद्या, 
कला और पशु के मेद से तीन प्रकार का है। विद्या जीव का गुण है। अ्रवेतन 
वध्तु का नाम 'कला? है। वह कार्य और कारण के भेद से दो प्रकार का है | पाँच 
भूत और पाँच उनके शुण, ये दख अकार के काय होते हैं। पाँच शानेन्द्रिय, पाँच 
कमेन्द्रिय और तीन अन्तःकरण--ये तेरह कारण कहे जाते हैं। स्वतस्त्र कारण 
परमेश्वर है ) आत्मा का इंश्वर के साथ सम्बन्ध ही योग है) धर्म और अथ के 
साधक को विधि कद्दते हू । ढुःखान्त मोक्ष का नाम है । 

शैयों के मत में पति, पशु और पाश तीन पदार्थ माने गये हैं। पति शिव है 
और पशु जीव | पाश चार प्रकार का द्ोता है--मल, कर्म, माया और रोध-शक्ति । 

प्रत्यमिज्ञा-दर्शन में जीवात्मा और परमात्मा को एक द्वी माना गया है, और 
सत्र जढ़-वर्ग पूर्ववत्‌ हैं। परन्तु, जड आत्मा से मिन्न और अ्रभिन्न दोनों माना जाता है | 
ओर सब्र नकुलीश पाशुपत दर्शन के हवी समान हैं। रसेश्वर दर्शन में कार्य-कारण आ्रादि 
पाँच पदार्थ हैं, वे सब नकुलीश पाशुपत दर्शन के समान ईं। मीमांसक लोगों ने 
पदार्थों के बारे में मुख्यतया कोई बिचार नहीं किया हे । क्‍योंकि, मीमांलाशासत्र का 

* मुख्य ध्येथ वाक्यार्थ-विचार है। इसलिए, वाक्यार्थ का द्वी इसमें विचार किया 

गया है। किर भी, समवाय आदि कतिपय पदार्थों के खण्डन करने से स्पष्ट अतीत 
होता है कि शेप विषयों में वैशेषिकों के मत का ही आदर किया गया है। “श्रमिषिद्- 
मप्यनुमितं भवति? इस न्याय से भी यह्दी सिद्ध होता है| 

पाणिनीयों के विधय में भी यही बात है। ब्याकरणशासत्र शब्दार्थ-विचार में ही 
प्रधान माना जाता है। फिर भी, श्रद्वेत वेदान्त के अनुसार द्वी इनका सिद्धान्त है | 

सांख्यों के मत में भी चार प्रकार के तत्त्व माने गये हैं--(१) ग्रकृति-मात्ररूप, 
(२) प्रकृति-विक्ृति-उमयरूप, (३) क्रेवल विकृतिरूप और (४) अनुभयरूप । श्र्यात्‌, 
प्रकृति-विक्ृृति दोनों से मिन्न। त्रियुणात्मक-प्रधान ( मूल प्रकृति ) को प्रकृति-भात्ररूप 
कहते हैं। मइत्तल, अइछ्छार और पद्चतन्मात्र--ये प्रकृति-विकृति-ठभयरूप हैं। पाँच 
शानेन्द्रिय, पाँच कर्मेन्विय, पाँच भूत और मन ये सोलइ पदार्थ केवल विकृत्तिमात्र- 
रूप हूँ] इन दोनों के अतिरिक्त पुरुष अनुभय-रूप हे। इसी बात को सांख्य- 
कारिका भें लिखा है-- 
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'मूलप्रकृतिरविकृतिमंहदाद्या: प्रकृतिबिकृतव: सप् । 
घोडशकस्तु विकारः न प्रकृतिन विकृतिः पुरुष: ॥? 
पातझलों के मत में भी प्राय: ये दी सब पदार्थ माने गये हैं। केवल एक 
इश्वर इनके मत यें अधिक माना गया है | ईश्वर के विषय में इनका सूत्र है-- 
“बलेशकर्मविपाकाशयैरपरासष्टः पुरुषविशेष इंश्वरः ९? 


अद्दत-मत में तलल-विचार 
>> : ७ 

अद्वत वेदान्तियों के मत से परमार्थ में दृक-रूप एक ही पदार्थ या तत्त्व है। 
इसी को द्रष्टा कहते हैं। इनके मत में द्वैत का माने अ्रनादि अविद्या से परिकल्पित है । 
तदमुसार द्रष्टा और दृश्य दो पदार्थ होते हैं। उपाधि-मेद से द्रश के तीन रूप होते हैं-- 
ईश्वर, जीव और साक्षी। कारणीमूत-अशान उपाधि से युक्त होने के कारण ईश्वर 
कहा जाता दै। ईश्वर मी तीन प्रकार का है--अञ्ा, विष श्रौर महेश | श्रन्तःकरण 
झौर उसके संस्कार से युक्त जो अ्रशान है, उस अशान-रूप उपाधि से युक्त होने के 
कारण “जीव! कद्दा जाता है। ईश्वर और जोव ये दोनों, उक्त श्रपनी उपाधि से 
युक्त हैं। जो केबल उपाधि से रहित है, उसको 'साज्ञी! कट्टते हैं। प्रपंच का नाम 
दृश्य है। दृश्य भी तीन प्रकार का होता है। अ्रव्याकृत, मूत्त और श्रमूर्त । श्रविद्या, 
आविद्या के साथ चित्‌ का सम्बन्ध, अ्रविद्या में चितू का श्राभास और जीव-ईश्वर का 
बिभाग--ये चार अव्याकृत कहे जाते हैं | भ्रविद्या से उत्तन्न शब्द, स्पर्श, रूप, रस और 
गन्ध--ये पाँच सूक्ष्मभूत और श्रविद्या से द्वी उतन्न अ्न्धकार ये अमूत्त कहे जाते हैं! 
क्योंकि, पद्मीकरण से पहले इन सूक्ष्म भूतों की मूर्चाबस्था असम्भव दै। अन्धकार भी 
अमूत्त द्वी है । 

अमूत्ते ग्रवस्थावाले इन सूक्ष्म भूत्ों के सारिविक अंश से एक-एक शानेस्रिय की 
उत्पलि होती है। और, सब सात्त्विक अंश मिलकर भन को उसन्न करते हैं। इसी 
अकार, उठी अव्यक्ताबस्था में प्रत्पेक्षे के राजठ अंश से एक-एक कर्मेंस्द्रिय की 
उत्पत्ति होती है। सम्मिलित राजस अंशों से प्राण की उत्पत्ति होती है। उसके बाद 
भूतों का पश्लीकरण होता है। पाँच भूतों के परस्पर धम्मिश्रण का नाम पश्चीकरण है। 
पश्मीकरण से द्वी मूर्तावस्था होती हे । इस प्रकार समस्त भौतिक भूमएडल 
उत्पन्न होता है| 


अन्धकार आदि के विषय में मतभेद 

नैयायिक और वैशेषिक अन्धकार को मावरूप पदार्थ नहीं मानते हैं। इनका 
कहना है कि तेज का अमाक-स्वरूप ह्वी तम है, दूसरा कोई पदार्थ नहीं। नील 
तमश्॒लतिः यहाँ नीज़-रूप और चक्षन-क्रिया की प्रतीति द्ोती है, वह केवल 
अम-रूप दी है। इसीलिए दोपिकाकार ने तम का लक्षण अमभावात्मक ही किया है-- 
“प्रौदप्रकाशकस्तेजः सामान्याभावस्तम?, अर्थात्‌ अत्यन्त प्रकाशक जो तेज है, उदका 
झमाव-स्‍्वरूप ही तम है। बह अतिरिक्त कोई भावरूप पदार्थ नहीं है। मीमांसक भी 


भारतीय दशन और तश्य-ज्ञान छ्५ 


तम को यद्यवि अ्भाव-स्त्ररूप ही मानते हैं, तथापि वैशेषिकों के मत से इनमें यही 
विशेषता है क्विये तेज के अमाव-रूप तम को नहीं मानते, किन्तु तेजोशान के श्माव- 
स्वरूप तम को मानते हैं। इनका कहना है--'आलोकशानविरदस्तमसों लक्षर् 
सतम!, श्र्थातू आलोक-शान का अ्रभाव ही तम है। मीमांसकों में कुमारिलमद्द के 
मतानुयायी कुछ लोग तम को मी द्रब्य मानते हैं। इनके विषय में एक ग्राचीन 
श्लोक है-- 

छायायास्तमसश्वापि. सम्बन्धादूयुणकर्मणो: । 

द्वग्यत्व॑ केचिदिच्छुन्ति मौमांसकमताश्रया: ॥! 


अर्थात्‌, कोई-कोई मीमांसक-मतानुयायी, गुण और कर्म के सम्बन्ध होने के 
कारण, छाया और तम को भी द्वव्य मानते हैं। श्रीपराचाय के मत में भी तम को 
द्रब्य माना गया है, परन्तु वें नील-रूप को आरोपित मानते हैं। वेदान्तियों के मत में 
भी तम को द्वव्य ही माना गया है। वेदान्तियों में केवल रामानुजाचार्य के मत में 
तम का प्रथिवी में झन्तर्भाव माना गया है ) परन्ठु, माध्व और अरद्वेत वेदान्ती तम को 
स्वतन्त्र द्रव्य मानते हैं । 
नैयायिकों और वैशेषिकों के मत में दिक्‌ को स्व॒तन्त्र द्वव्य माना गया दे । 
रामान॒ुजाचाये, पाणिनीय और अश्रद्देत वेदान्ती -इन लोगों के मत में दिकू का श्राकाश में 
श्रन्तर्भाव माना गया है। माध्व लोग अज्याकृत आ्राकाश-स्वरूप दिक्‌ को मानते है। 
नेयायिक, वैशेषिक, रामानुजाचाय्य, माध्याचायं और माहेश्वर--इन लोगों के मत में 
काल को स्वतन्त्र द्रव्य माना जाता है। चार्वाक, बौद्ध, सांख्य और पातञ्ञल के मतत में 
काल को नहीं माना जाता। अद्वैत वेदान्तियों के मत में अ्रविद्या में ही काल का 
श्रन्तर्भाव माना गया है। समवाय को केवल नैयायिक और वैशेषिक ही मानते हैं। 
इनसे भिन्न चार्वाक से लेकर श्रद्वैत वेदान्ती-पर्यन्त किसी दाशनिक ने भी समवाय को 
पदार्थ नहीं माना है। रामानुजाचार्य वैशेपिक शात््र में बताये गये गुर्णों में बहुत 
गुणों का अ्न्यत्र अन्तर्भाव मानते हैं | जैसे--्सैख्या को संख्येय द्रव्य में ही अन्तभूत 
माना गया है, संख्येय के अतिरिक्त इनके मत में संझ्या नाम का गुण नहीं माना 
जाता। और, संयोगाभाव से भिन्न कोई प्रथकत्व भी नहीं माना जाता। विभाग भी 
'संयोगनाश का द्वी नाम है। देश और काल के संयोग-विशेष का ह्वी नाम परत्व और 
अपरत्व है, मिन्न कोई गुण नहीं। गुरुत्व-शक्ति विशेष रूप द्वी है, और द्रबत्व भी 
द्रवद्धव्य-स्थरूप के अतिरिक्त कोई प्थक्‌ गुण नहीं है। स्नेह भी आश्रय का स्वरूप- 
विशेष ही है। सुख, दुःख, इच्छा, देंष, प्रयत्न, ये सब्र उपाधिविशेष से युक्त बुद्धि के 
ही नाम हैं। 
इंश्वरनिष्ठ जो ज्ञानविशेष है, उसी को धर्म माना गया है। इसी प्रकार, 
संयोगविशेष को ही चलनात्मक कर्म माना जाता है| और, अवयव-संस्थान-विशेष को ही 
सामान्य! कद्दा जाता है। नैयाबिक, वैशेषिक और माध्य लोग भाव के अतिरिक्त 
अभाव को पदार्थ मानते हैं। मीमांसक, रामानुजाचाय और अ्रद्वेत वेदान्ती के भत में 
आभाव को अधिकरण-स्वरूप द्वी माना जाता है। 


७६ पड़्दर्शन-रहस्य 


यहाँ तक मूलतत््व और उसके विकारभूत पदार्थों के व्रिषय में विचार संक्षेप में 
क्रिया गया। मूलत्तत््व फे श्ञान से मोज्ष दोोता है, यह पहले द्वी कह चुके दै। अ्त्र 
विकार-शान से बन्ध द्ोता है, और बन्ध क्या है? इस पर विचार किया जायगा। 
यहाँ बन्ध से संसार-बन्ध ही लिया जाता है | 


ब्न्ध 
संसार में आबालवृद्ध प्रत्येक प्राणी में मुख, दुःख और मोह का अनुभव सदा 
“देखा जाता है| यहाँ सुख, दुःख और मोद्द क्‍या है! इस दविपय में सांड्प और 
पातल्नल के मत में पदार्थ ह्वी मुख-दुःख-मोह-स्वरूप है, ऐसा माना जाता है । सब पदार्थों में 
बुशख, सुख और मोह सदा वत्तमान रहते हैं | क्योंकि, सत्र पदार्थ त्रिगुणात्मक ही है। 
जब भोक्ता पुरुषों के शुमकर्म का उदय द्योता है, उस समय शुभ कर्म के संस्कार का भी 
प्रादुर्भाव होता है। उसी से पदार्थ में रहनेवाला जो सुख-रूप गुण है, बह दुःख और 
भोह को अ्भिभूत कर प्रादुर्भूत द्वोता है। उसी प्रकार अशुभ कर्मों के उदय होने से 
छुःख-रूप जो पदार्थगत गुण हे, वह सुख और मोह को परास्त कर प्रादुर्भूत होता है। 
शुभ, भ्रशुभ इन दोनों कर्मा के उदय न होने से मोह-रूपी गुण प्रकट होता दे। यही 
सुख, छुःख और मोहदात्मक संसार “बन्ध' माना गया है। वेदान्तियों के मत में पदार्थों को 
सुख-दुःख-मोहात्मक नहीं माना गया है। इनका कहना है कि पदार्थ सुख दुःख-मोइ-रूप 
नहीं हैं; किन्तु सुख, दुःख और मोह के प्रयोजक हैं। सुख, दुःख और मोह तो मन की 
वृत्तिविशेष का द्वी नाम दे। वही वृत्तिविशेष एूर्वार्जित कर्मजन्‍्य संस्कार से, पदार्थों के 
शान से, सुख, दुःख और मोह-रूप में आाविभूत और तिरोभूत होती रहती है। इससे यह 
सिद्व होता है कि पदार्थ का शान दी सुख-हुःख आदि का प्रधान साधन है । 


ग्रासाएयवाद 

सुख, दुःख शादि का साधनीभूत जो ज्ञाम है, वह दो प्रकार का होता है-- 
पहला, प्रामाण्य; दूसरा, अ्रप्रामाण्य | भामाण्य और अ्प्रामाण्य के विषय में प्रायः सब 
दशनकारों में मतभेद रहता है। यहाँ यही प्रश्न उठता है कि प्रामाए्य की उत्पत्ति 
स्वतः है, अथवा परतः १ यहाँ नैयायिक, वैशेषिक और बौह&--इन लोगों के मत में 
प्रामाण्य की उत्पत्ति और शप्ति दोनों परत: मानी जाती है । मीमांसकों और वेदान्तियों का 
कहना है कि प्रामाण्य की उत्तत्ति स्वतः है, परतः नहीं | श्रप्रामाण्य की उल्मप्ति प्रायः 
सत्र दर्शनकारों ने परतः मानी है। केवल बौद्धों के मत में अ्प्रामाण्य की उत्पत्ति भो 
स्वतः मानी जाती है। और ठांख्यों के मत में अप्रामाण्य की भप्ति स्पत: होती है। 
जैनों का कहना है कि प्रामाण्य या अप्रामाण्य दोनों की उत्पत्ति परतः होती है, किन्तु 
शप्ति अमभ्यस्त स्थल में स्वतः और अ्रनम्यत्त स्थल में परतः होती है । इतना ही इनके 
मत में मेद है। अरब यदाँ एक बात और जानने योग्य है कि बन्ध का साधनीमूत 
जो पदार्थ-शान दे, वह चादे भमाण हो या अ्रग्रमाण, दोनों ही बन्ध के साधन मे 
उपयोगी होते हैं । इसलिए, इसमे कोई भेद नहीं हे; क्योंकि दोनों का फल बचन्ध ह्वी है | 


सारतोय दर्शन और तत्व-शान चल 


परन्तु, मोज्ञ का साधनीभूत जो तत्न-शान है, चह प्रमाण द्वोने पर द्वी मोक्ष का साधक 
द्ोता हे, श्रप्रमाण होने पर नहीं । 


मोक्त 
मोक्ष का स्वरूप किसके मत में कैसा है, यह दिखाया जाता है। चार्वाकों के 
मत में स्वातन्त्प अथवा मृत्यु को ही 'मोज्' कहते हैं। बौदों में शून्यवादी साध्यमिकों के 
मत में आत्मा का सर्वथा उच्छेद दी 'मोज्ष! माना जाता है । इनक अतिरिक्त योगाचार, 
सौबास्तिक और वैभापिक के मत में निर्मेल शान का जो उदय है, उसी को "मोक्ष? 
माना जाता है। जैनों का कहना है कि कर्म से सम्पादित जो देह-स्वरूप श्रावरण है, 
उसके श्रमातर में श्रात्मा का जो सतत ऊध्यंगमन है, वही 'मोज्” है। रामानुजाचायं का 
मत है| कि सर्वकत्त त्व से मिन्न जो परमात्मा के सबंशत्व थ्रादि गुण हैं, उनकी म्राप्ति और 
भगवत्स्वरूप का यथार्थ अ्नुमव होना दी “मोक्ष” हे। इनका मत है कि मुक्तात्मा में 
मगवान्‌ के सत्र गुय चले श्राते हैं, फ्ेचल स्वकत्त त्व गुण नहीं श्राता। माध्वाचार्य के 
मत में स्कत्त त्व, लक्ष्मीपतित्व और ओवत्स-प्राप्ति--इन तीन गुणों से रद्दित 
दुःख से श्रमिश्रित पूर्ण सुख्ष का नाम ही “मोक्ष! है। परम ऐश्वर्य की प्राप्ति द्वी 'मोक्ष? है. 
ऐ,्रेसा नकुलीश पाशुप्तों का मत है। शैयों के मत में शिवत्वन्प्राप्ति ही मोक्ष? है। 
प्रत्यभिज्ञवादियों के मत में पूर्यात्मता फा लाम ही "मोक्ष! है। रसेश्वस्वादी 
पारद रस आदि से देह के स्थपैय्य को दो मोक्ष! मानते हैं। यह्दी इनके 
मत में जीवस्मुक्ति है। श्रशेष गुणों का उच्छेद दी 'मोज्ष! है, यह वैशेषिकों का 
मत है। नैयायिकों के मत में श्रात्यन्तिक दुःख-निवृत्ति को ही मोक्ष” माना जाता है | 
मैयायिकों में कुछ एकदेशियों का कहना है कि मुक्ति में आ्रत्यन्तिक दुःख-नि्युत्ति ही 
नहीं होती, किन्तु सुख की उपलब्धि भी द्वोती है। मीमांसकों के मत में स्वर्ग की 
प्राति ही मोक्ष! है। मूलाधारस्थ चक्र में वर्तमान जो परावाक्‌ नाम का अह्ष है, उसका 
साक्षात्कार होना ही मोक्ष” हे--यह पाणिनीयों का छिद्वान्त है | प्रकृति के उपरम, श्रर्थात्‌, 
शान्त होने पर पुरुष के अपने रूप में जो अ्वस्थान है, वही सांखयों का "मोक्ष! है। 
कृतकृत्य द्वोने के कारण गुणा्रय, अर्थात्‌ उक्त, रण और तम पुरुषार्थ से शून्य दो जाता है, 
उस समय अपने कारण प्रकृति में लीन दो जाता है--यही प्रकृति का लय “मी? 
कहा जाता है । पातञ्ञलों के मत में चिति-शक्ति का अपने स्वरूप में अ्रवस्थान का ही 
नाम मोक्ष! है। अद्वेत वेदान्तियों के मत में मूल श्रद्मम की निबृत्ति होने पर अपने 
स्वरूप का अधिगम, अर्थात्‌ स्ञात्कारयां प्राप्ति का ही नाम "मोक्ष! है। यहाँ तक 
प्रमाय से लेकर मोक्ष-प्यन्त प्रायः सब्‌ पदार्थों के स्वरूप का विवेचन सतभेद-अदर्शनपूर्यक 
स॑ज्ञेप में किया गया ! अ्रत्र दर्शन-मेद में बीज दिखाया जायगा | 
दर्शन-मेद में चीज 
दर्शन! शब्द में जो दश्‌ घाव है, उसका अर्थ शान-सामान्य दोता है| 
“इश्यते, अनुसन्धीयते पदार्थानां मूलतत्त्वमनेन इति दशनम, श्रर्यात्‌ पदार्थों के मूलतत्व का 
अनुसन्धान जिसके द्वारा किया जाय, वही दशन है। इस व्युत्तत्ति से यह सिद्ध होता है 


३८ चंड्दशन-रहस्य 


कि संसार में जितने जड़ या चेतन पदार्थ उपलब्ध द्वोते हैं, उमके मूलतत््व का 
साज्ञात्कार करने में जो शास्त्र उपयोगी होता है, उसी का नाम “दर्शन? है | मूलतत्व का 
अनुसन्धान ही मोक्ष का परम साधन है, यह प्रायः सभी दर्शनकारों का अ्रमिमत है | 
और मूलतत््व का अनुसन्धान केवल एक प्रमाण के द्वारा ही कर सकते हैं। प्रमाण 
एक नहीं, किन्तु धत्यक्ष, अनुमान और शब्द आदि के भेद से अनेक प्रकार के हैं । 
इस अवस्था में 'कारणमेदात्‌ कायमेदः अर्थात्‌ कारण में भेद होने से काय मी मिन्न 
होता है--इस नियम के अनुसार प्रमाण में भेद होने के कारण दर्शनों में भी भेद होना 
स्वाभाविक हो जाता दहै। अब यहाँ यदद सन्देदह दो जाता है कि यद्यपि प्रमाणों में 
अनेक प्रकार के भेद हैं, तथापि दर्शनकारों का एक विशेष प्रकार के प्रमाण में ही 
पत्षपात क्‍यों हो जाता है! क्योंकि, इमलोगों-जैसे साधारण बुद्धिवालों का किसी 
विशेष प्रमाण में पक्षपात होने पर भी निर्मल अन्तःकरणवाले सर्वज्ञ-तुल्य महात्माश्रों का 
किसी विशेष प्रमाण में--कि यही प्रमाण तस्‍्त्वास्वेपण में समर्थ हो सकता है, दूसरा 
नहों--इस प्रकार का पक्षपात होना श्रनुचित प्रतीत होता है। और भी, नास्तिकों के 
श्रतिरिक्त जितने आस्तिक दर्शनकार हैं, प्रायः सभ्र लोग मानते हैं कि मूलतर्व के 
अम्वेषण में एक श्रुति द्वी समर्थ है, दूसरा कोई नहीं। इस अवस्था में मी दर्शन-मेद 

निर्मल हो जाता है | 

इस सन्देह का उत्तर प्रमाण-विचार के प्रसंग में प्रायः दिया जा चुका है, 
जैसे, किसी का श्रुति में विश्वास नहीं हैं, किसी का मन्द विश्वास है, किसी का 
अमनन्‍्द | किसी का दृढ़ विश्वास है तो किसी का उससे मी दृढ़तर। इस प्रकार, 
विश्वास के तारतम्य से प्रमाण-विशेष में पक्षपात द्ोना स्वाभाविक द्वो जाता है। 
अतः, प्रमाण-विशेष में श्रद्धा द्वोने के कारण ही कोई प्रत्यक्ष को दी मुलतत्तव के 
अन्वेषण में समर्थ समझ सकते हैं, कोई अनुमान को ही। कोई मूल कारण के 
अ्न्वेपण भें श्रुति को ही सर्वश्रधान सममते हैं। इस प्रकार, तत्यातुसन्धान के 
साधनीमूत तीन प्रमाण मुख्य हैं--अध्यक्ष, श्रर्थात्‌ भत्यक्ष, अ्रनुमान और शब्द | 
इनके भेद से दार्शनिक भी तीन प्रकार के दो जाते हँ--कोई अ्राध्यक्षिक (जो ग्रत्यक्ष 
प्रमाण को ही मानता है ), कोई आनुमानिक और कोई औत । 

दर्शन के भेद द्वोने में एक और भी कारण दै कि जिस प्रकार श्राखवालों में 
भी कोई दूरस्थ वस्तु को भी देख लेता है और कोई समीपस्थ बस्तु को ही देखता है, 
दूरस्थ को नहीं। कोई उमीपस्थ को भी नहीं देखता, और श्रत्यन्त समीप हो जाने पर 
देखता है। इसी प्रकार, तक से भी कोई सूदम का कोई सृक्ष्मतर और कोई यूक्ष्मतम का 
भी शान कर लेता दै। इसी प्रकार, किसी की बुद्दि भ्रुति के वाच्य श्रर्थ को द्वी सममकर 
संतुष्ट हो जाती है, किसी की बुद्धि व्यंग्य अर्थ भी समझने के लिए चेष्टा करती है, 
और समम भी जाती है, और किसी की बुद्धि निगूढ से भी निगृढ़ श्र्थ के सममते में 
मरड़िति प्रविष्ट दो जाती है और मियूढ अर्थ को समझ मी खेती है। इत अकार, 
बुद्दि के भेद से श्रुति के तालये को सममने में,भी मतिभेद होना सम्भव है | इस ह्थिति में, 
सक्य के अनुसन्धान फे साथनीभ्रूत्त प्रमाण के एक माननेवालों में मी बुद्धि-वैचित्य 


भारतोय दर्शन और तत्व-शञान छह 


होने के कारण उस प्रमाण से साध्य तत्त्व के अन्वेषण में वैषम्य, अर्थात्‌ मेद हो जाना 
हुनिवार हो जाता है। इसलिए, अमाण मेद होने के कारण भिन्न-भिन्न जो दशन हैं, 
उनमें पुनः अविष्ट होकर अन्वेषण करने से पूर्वज्ञात तत्व से विभिन्न तत्त भी भासित 
होने लगते हैं। इसलिए, अ्रन्विष्यमाण तत्व के भेद होने से दर्शन का भेद होना 
हुर्निवार है। 
इसलिए, भौत और तार्किक, जो दर्शनकार हैं, उनमें विभिन्न विचारकों की 
विभिन्न विचारसरणी के अनुसार पुन+पुनः विचार करने पर एक ग्रमाण 
माननेवालों में भी अनेक प्रकार के विभिन्न दर्शन हो गये हैं | इस प्रकार, विचार-सरणी 
के भेद से दर्शनों के अनेक होने पर भी सब दशनकारों का एक जो उद्देश्य-- 
आत्यम्तिक दुःख-निर्दत्ति और आत्यन्तिक सुख-प्राप्ति---है, वह अज्षुण्ण ही रहता है। 
सब्र दर्शनकारों के समन्‍्वयात्मक विचार से यह स्पष्ट प्रतीत द्वो जाता हे कि केवल 
उद्देश्य में ही सभका ऐकमत्य नहीं है, अत्युत, उद्देश्य-पाप्ति का साधन जो मूलतत््व का 
ज्ञान है, उसके विपय में भी सब दशनकारों का अ्रमिप्राय एक दी प्रतीत होता है । 
इस प्रकार के भेद के नियमन में जगन्नियन्ता परमात्मा की श्रलौकिक और 
अनिर्ब॑चनीय इच्छा ही प्रतीत होती है। क्योंकि, जगत्‌ में सब जन्त॒ुश्नों की एक द्वी प्रकार की 
प्रवृत्ति हो, तब तो जिस मार्ग में जस्तुओं की प्रदृत्ति देगी, उस मार्ग की पराकाछठा, 
'चाहे वह अच्छा द्वो या बुरा!, सब लोग कुछ काल में प्राप्त कर सकते हैं । इस प्रकार, 
जगत्‌ का सब व्यवहार लुप्त द्ो जाने से सर्र शून्यन्सा हो जायगा | इस ध्थिति में, 
जगत्‌ का तत्व ही नष्ट हो जायगा; क्योंकि मागग-मेद ही जगत्‌ की स्थिरता का 
सम्पादन करता है। मार्ग-भेद दोने का कारण यह है कि जगत्‌ में अनेक प्रकार के 
जन्तु द्वीते हैं, और एकजातीय और एकदेशीय होने पर भी “मिन्नसचिद्धि लोक?! 
सिद्दान्त के अनुसार प्रत्येक जन्तु की श्रवृत्ति विभिन्न प्रकार की होती रहती है । इसलिए, 
भिन्न-मिन्न रुचि और प्रदृत्ति के अनुसार मार्ग-भेद द्ोना स्वाभाविक हो जाता है। 
परमात्मा ने अपनी अचिन्त्य शक्ति के द्वारा सबसे पहले त्रिगुणात्मक प्रकृति की 
रचना की है। सत्व, रण और तम--इन तीन ग़ुर्णों की साम्यावस्था का दी नाम 
प्रकृति है। और, वे तीनों गुण, प्रत्येकशः श्रनन्व प्रकार के द्वोते हैं। उन अनन्त 
सत्तवांशों में किसी सत्व-अ्रश का किसी रजोगुण के अंश के साथ, श्रौर किसी सत्वांश का 
किसी तमोगुण के श्रंश के साथ संयोग द्ोता दै। इस प्रकार, क्रमशः पश्मभूतों को 
उत्पन्न कर सकल चेतन-श्रचेतन पदार्थों को प्रकाशित किया है। उनमें करोड़ों से 
अधिक व्यक्तियों में भी दो के साथ सर्वोश में समता नहीं दोती। एक बात 
श्रौर है कि प्रवाइ-रूप से निरन्तर विद्यमान जो जगत्‌ की श्रवस्थिति है, और उसके 
साधनीभूत जो मार्ग-भेद हैं, उनमें केवल जस्तुश्रों का नाना प्रकार का द्वोना ही 
एक कारण नहीं दै। किन्तु, एकजातीय द्वोने पर भी पदृचि का भेद द्वोना भी 
एक कारण होता है। और प्रदृतति मी जिस प्रकार वर्ण-मेद, जाति-मेद, 
आशभय-भेद से अनेक प्रकार की होती है, उसी प्रकार वह शान के भेद से भी 
अनेक ग्रकार फी होती है । 


2 पड़ूदृशन-हस्य 


यद्यपि ज्ञान के भेद न होने पर भी विचित्र जगत के व्यवहार का श्रमाव 
नहीं होता है; क्योंकि विचित्र प्रवृत्ति के कारणीभूव वर्ण-मेद, जाति-भेद, आश्रय-मेद्‌ 
थआादि अनेक कारण विद्यमान रहते हैं, फिर भी जगत्‌ का व्यवह्यर अनेक प्रकार का और 
झनियत होने के कारण, उसमें विविध प्रकार के कारणों की अपेक्षा रहती है। 
इसलिए, उन कारणों में शान का भेद होना भी एक कारण परमात्मा को अभिप्रेत है, 
यह मानना द्वोगा | 


तल्वान्वेषण का उपयोग 

तत््व ज्ञान के भेद से भी प्रवृत्ति में भेद देखा जाता है। जिस तत्तशानी को 
जैसा तत्त्व मासित हुआ, उसने उसी प्रकार का दर्शन बनाया, थह्द प्रतीत होता है। 
तात्पय यह है कि जगदवेचित्र्य के मूल कारण के श्रमुसन्धान में प्रवृत्त, अर्थात्‌ लगे हुए 
महर्षियों के शान के अनुसार जितने और जिस प्रकार के दर्व भासित हुए, उपने दी 
और उसी प्रकार के तस्‍्वों का निदर्शन उन दर्शनों में किया गया है। अर्थात्‌, जिसको 
जितना और जिस प्रकार का तत्त्व अपनी बुद्धि के अनुसार भासित हुआ, उसने उसी के 
अमुसार अपना दर्शन बनाया । इसलिए, तत्वमेद भी दर्शन-मेद का शापक द्वोता है । 
इससे यह्द प्रतीत द्वोता है कि प्रमाण का मेद, बुद्धि का मेद श्रौर बिचार-सरणी का 
भेद दर्शन-भेद के मुख्य कारण होते हैं। अरब यहाँ सन्देद होता है कि द्शनकारों की 
प्रवृत्ति तत्त्वान्वेपण के लिए क्यों होती है । 

इसका उत्तर यही दो सकता है कि मनुष्य, अपनी संदुगति के लिए मन, 
बचन और शरीर से यथाशक्ति प्रयक्ष करता रहता है, यह स्थभावसिद्ध और 
प्रसिद्ध भी है। सदुगति भी कम, अधिक, अच्छी, बुरी आदि भेद से अनेक 
प्रकार की है। और, उन सद्गतियों की जो पराकाष्ठा है, उसी को प्रत्येक दर्शनकार ने 
“रोक्ष! माना है । मोक्ष का साधन सर्वत्न्त्र से सिद्ध और लोक-प्रसिद्ध तत्तशान दी है। 
'तत्वशानान्मोत्षए सर्व॑स्िद्धान्त है । इसलिए, तत्त्वान्वेषण के लिए ज्ञानियों की 
प्रवृत्ति स्वाभाविक हो जाती है। 


तचज्ञान से मोच-साधन 
अब तत्वशन से मोक्ष का साधन किस प्रकार होता है, यह विचारणीय विपय है। 


इस विपय में यह भी जान लेना चाहिए कि मोक्ष बन्ध का प्रतिदृस्द्ी है। चेतन के साथ 
अचेतन का जो सम्बन्ध है, वद्दी बन्च दै। यद्यपि अचेत्तन वस्तुएँ भूत-मौतिक-शरीर 
आदि के भेद से अनन्त प्रकार की हैं, तथापि जीवात्मा के साथ जो शरीर का 
सम्बन्ध है, वही सुख्य बन्ध माना गया है । शरीर के अतिरिक्त और वस्तुओं के साथ 
जो जीवात्मा का सस्परन्ध है, वह शरीर के द्वारा ही है, स्वतन्त्र नदीं। इसलिए, 
जिस प्रकार दवाथी के ब्रिक जाने पर अंकुश के मूल्य के लिए विवाद नहीं दोोता, 
उसी प्रकार जीवात्मा का शरीर के साथ सम्बन्ध छूट जाने पर, शरीर के द्वारा इतर 
बस्ठ के साथ जो सम्बन्ध है, वह योंही नष्ट हो जाता है, उसके लिए प्रथक्‌ यक्ष की 
कुछ अपेक्षा नहीं द्वोती। इसलिए, चेतन जीवात्मा के साथ अचेतन शरीर का जो 
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सम्बन्ध है, वही बन्ध है, यह सिद्ध होता है । इसलिए, मोक्ष के अमिलाषी पुरुषों का 
कर्तव्य हो जाता है कि वह जीवात्मा का शरीर के साथ सम्बन्धरूपी जो बन्ध है, 
उसके नाश के लिए यत्न करता रहे | क्योंकि, जम्रतक बन्ध का नाश नहीं होता, 
ततब्रवक मोज्ष होना अ्सम्मय है! और, बन्ध का नाश तबतक नहीं द्वो सकता, 
जबतक यह थथाथ शान नहीं हो कि बन्ध क्र हुआ, किसने बन्ध किया और 
बत्ध का स्वरूप क्‍या है। क्योंकि, प्रतिद्वन्द्दो के यथार्थ शान दोने के बाद ही उसका 
नाश करना सुलभ द्ोता है। इस स्थिति में सम्बन्ध कब हुआ, यह तो विचार करने की 
बात नहीं है; क्योंकि अगत्या सम्बन्ध को सभी दर्शानकार्रों ने अनादि स्वीकृत किया है। 
श्रनादि होने के कारण ही सम्बन्ध के सम्पादयिता के विपय में मी विचार नहीं 
किया जा सकता | 


केबल विचारना यही है कि शअ्रनादि अविच्छिन्न प्रवाह-रूप से श्राजतक 
बत्तमान जो यह बन्ध है, इसका रक्षक कौन है, इसमें मी यही रक्षक है, इस प्रकार 
विशेष शान न होने पर भी रक्षक कोई अवश्य है--यह बात प्रायः सब्र दशनकारों से 
स्वीकार की है। इसीका ईश्वर आदि अनेक शब्दों से व्यवद्वार शास्त्रकारों ने 
किया है। जब, बन्ध का स्वरूप कैसा है, यह विचार आरम्म होता है, तब्र तो चेतन 
और श्रचेतन दोनों के मूलतत्त्त का शान करना झ्रावश्यक हो जाता है। क्योंकि, दोनों 
सम्बन्धियों के यथावत्‌ यथा्थ शान हुए. बिना यद्द पदाथे ऐसा दै, इस प्रकार का 
निश्चय करना असम्भव दह्वो जाता है । इस स्थिति में सम्बन्ध जिस कारण से परिरक्षित हो, 
उसका यथार्थ ज्ञान होने के बाद ह्वी उस सम्बन्ध के दूर करने का उपाय जान सकते हैं। 
इसके लिए दूसरा कोई उपाय नहीं है। इससे यह्द ठिंद्ध होता है कि मोक्ष-प्राप्ति का 
उपाय होने के कारण मूलतत्व का अनुसन्धान करना परमावश्यक द्वी जाता दे। 


इस प्रकार, मूलतत््वों का अन्वेषण करने के बाद मुमुक्षुजनों के परम उपकारी 
दशनकारों ने चार व्यूह दिखाये हं--(१) भोक्त, (२) उसकी प्रापि का उपाय, 
(३) बन्ध और (४) उसका निमित्त | इनमें भोक्ष का स्वरूप पहले दिखाना आवश्यक है। 
कारय यह्द हे कि शान के विना इच्छा नहीं दो सकती | सामान्य ज्ञान से उत्पन्त दोनेवाली 
इच्छा भी उस प्रकार बलवती नहीं द्वोवी, जिस अ्रकार विशेष शान से उत्तन्न इच्छा 
बलवती होती है। विशेष शान से उत्पन्न दोनेवाली वही इच्छा है, जो क्षण-भर भी 
विभा प्रयत्ञ के नद्दीं रहने देती | मोक्-प्राप्ति के लिए उसका उपाय भी श्वश्य ज्ञातब्य है, 
इसलिए, उसका भी प्रदर्शन शावश्यक है | इस प्रकार, मोक्ष का प्रतिद्वन्द्दी जो बन्ध है, 
उसका भी यथावत्‌ ज्ञान करना श्रावश्यक है। क्‍योंकि, बन्ध के नाश के लिए उठका 
स्वहप-शान उपयोगी होता है। इसी प्रकार, बन्ध के नाश के लिए बन्ध के 
निमित्त का भी शान होना श्रावश्यक है। क्ष्योंकि, कारण के नाश से द्वी कार्य का 
नाश सुलभ होता है--कारणनाशात्‌ कार्यनाशः 7? 

अब एक शआाशझ्ठा थौर झ्षेती है कि जब एक मद्दर्पि तत्तों का वर्णन कर ही चुके, 
तब पुनः दूसरों की प्रदत्ति तत्वान्वेषण में क्‍यों हुईं ! श्रौर, उससे उपकार दी 
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क्या द्ीता है $ अव्युत विभिन्न, तत्त्तों का वर्णन करने से बड़े-बड़े विद्दानों के चित्त में 
भी श्रम हो जाना स्वाभाविक है । 
इसका उत्तर यही होता है कि 'मुण्डे मुण्डे मतिमितन्ना? के अनुसार प्रत्येक 
व्यक्ति में बुद्ि-भेद होने के कारण दूसरे के ऊपर सहसा किसी का विश्वास नहीं द्वोता, 
बल्कि मानव-प्रकृति के अनुसार उससे भी अधिक सूहम तत्वों को प्रकाशित करना 
चादइता दै। इसलिए, बुद्धि-भेद होने के कारण विभिन्न तत्वों के अनुसन्धान के लिए 
महात्माओं की मी प्रदृत्ति अनिवाय है। दाशंनिकों में मी मति-मेद का मूल कारण 
किसी प्रमाणविशेष में उनका पक्तुपात ही है, यह पहले भी लिखा जा चुका हैं। वालय॑ 
यह है कि महर्पियों ने प्रमाण-विशेष के द्वारा ही तत्वों का श्रन्वेषण किया है | 
प्रत्यक्ष, अनुमान थ्रौर शब्द, ये ही तीन मुख्य प्रमाण माने जाते हैं| झ्राध्यक्षिक, 
तार्किक और श्रौत--ये तीन भ्रकार के तत्त्वदर्शों दार्शनिक हुए हैं। एक प्रत्यक्ष को ही 
प्रमाण माननेवाले श्राध्यक्षिक कहे जाते हैं। क्‍योंकि, शअ्रध्यक्ष प्रत्यक्ष का दी 
नामास्तर है। यथ्पि प्रत्यक्ष को सभी ने प्रमाण माना है, तथापि वे लोग आध्यक्षिक 
नहीं कहे जाते, कारण यही है कि मुलतत्त्व के अन्वेषण में चार्बाक के अतिरिक्त 
और किसी ने भी प्रत्यक्ष को प्रमाण नहीं माना है। किन्त, अनुमान या शब्द- 
अमाण से ही मूलतत्वों का अनुसन्धान किया है। इसीलिए, तार्किकों या श्रौतों की « 
आध्यक्षिक नहीं कहा ज्ञाता। केवल चार्बाक ही, जो केवल प्रत्यक्ष प्रमाण से ही, 
मूलतत्व का अन्वेषण करने की चेेष्ट करते हैं, आ्राध्यक्षिक कहे जाते हैं। जो तर्क की 
सद्दायता से मूल तत्त्व का अन्वेषण करते हैं, वे तार्किक कद्दे जाते हैं । तार्किक भी दो 
प्रकार के द्वोते हैं--एक आस्तिक, दूसरा नास्तिक। इनमें नास्तिक लोग श्रुति का 
प्रमाण नहीं मानते | नास्तिकों में भी दो भेद रें--एक ऐकान्विक दूसरा अनैकान्तिक। 
एकान्त निश्चय को कद्दते हैं। तत्त्व को निश्चय करनेवाला ऐकान्तिक है। बुद्ध मुनि ने 
यह ऐसा ही है? इस प्रकार निश्चय कर आर्यसत्य-नामक चार तत्वों का उपदेश 
किया है। इसी कारण बौद्ग लोग 'ऐकान्तिक” कह्दे जाते हैं। 'स्वे शून्यं शूत्य॑, 
क्षणिक ज्षणिक॑, दुःख दुःखं, स्वलक्ष् स्वलक्षणम!--ये ही चार प्रकार के झाय॑-सत्य! 
तत्व हैं। यदाँ आ्रादर के लिए द्विकक्ति की गई है। जैन लोग “अनैकान्तिक! कहे 
जाते हैं । ये लोग अनुमान के द्वारा बस्तु-तत्त्त का अमन्वेषण करते हुए भी वस्ठु-तत््व को 
यथार्थता का निश्चय नहीं कर सके कि “यद्ट तत्व ऐसा ही है।! यदि कोई कहे कि 
ध्सव॑ दुःखम?, तो इनका कहना है कि 'स्थात्त?, अर्थात्‌ दो सकता दै। यदि कोई कहता दै 
कि से सुखमः, तोभी इनका यही उत्तर होता है कि 'स्थात”, दो सकता है। 
यहाँ पस्थात्! शब्द अनेकान्त अर्थात्‌ अभिश्वय” का द्योवक निपात है। इसी 'स्यात! 
कहने के कारण जैन लोग 'स्पाद्वादी? कहे जाते हैं | ० 
श्रुति-पमाण के श्रविरीोधी जो तार्किक हैं, वे आस्तिक कह्दे जाते हैं। कैबल 
इसका श्रुति की अपेक्षा अनुमान में विशेष आदर रहता दे । इसका कारण पहले दी 
बता चुके हैं। “श्रास्तिकः शब्द की परिभाषा यही मानी जाती है कि श्रस्ति इति स्थिर 
मतिर्थस्य स आस्तिकः, श्र्थात्‌, है, इस प्रकार की स्थिर धारणा जिसकी द्वो, .वही 
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आतस्तिक है। एक बात और शाठब्य है कि जो आस्तिक ताककिक हैं, उसकी श्रद्ध 
श्रुति के विषय में मन्‍द ही रहती हे। इनकी अपेक्षा भी माहेश्वरों की श्रद्धा भ्रुति फे 
विपय में श्रत्यन्त मन्‍्द होती है। ये लोग मास्तिकों की तरह ऐसा नहीं कहते कि श्रुति 
अप्रमाण है, परन्तु उदासीन के जैसा अपने विरुद्ध भुति का अर्थ गौण मानकर मे 
अपने श्रमुकूल लगाने की चेष्टा नहीं करते। दूसरे शब्दों में, श्पने मत के विरुद 
श्रुति का समन्वय करने की चेष्टा भी नहीं करते। इनकी श्रपेज्ञा नैयायिकों और 
वैशेषिकों की अदा अशुत्ति के विषय में अधिक देखी जाती है | क्योंकि, जो श्रुति इसके 
मत के विरुद् प्रतीत होती है, उसको गौणार्थ मानकर अपने सिद्धान्त के अ्रभुउार 
श्रुति के अर्थ करने में इनकी प्रवृत्ति देखी जाती है) श्रुति में मन्द श्रद्धावाले तार्किक 
सांख्य और पातझल हैं। ये लोग श्रनुमान से सिद्ध प्रकृति को श्रुति के श्रनुकूल सिद्ध 
करने के लिए, 'अजामेकाम? इत्यादि श्रुति को अपने पत्ष के अनुसार योजित करते हैं। 
नेयायिक श्रादि की अपेक्षा श्रुति में इनकी श्रधिक श्रद्धा है ! 
शानकाण्ड और कर्मकाणड के भेद से श्रुति के द्वविध्य के कारण श्रौत भी दो 
प्रकार के होते हैं। कमंकाएछ की ग्रधिकता और शानकाण्ड की अ्रल्पता के कारण 
श्रुत्ति का मुख्य प्रतिपाद् विषय कम ही है, ऐसा प्रतीत होता दे ! शानकाणएंड कर्मकाणड के 
अ्ज्ञ होने के कारण कम का उपयोगी मात्र होता है। कर्मकाणड' श्रज्ञ और शानकाण्ड 
श्रज्नी, इस प्रकार की जो विपरीत कल्पना करते हैं, वह युक्त नहों है। कारण यह्द दे कि 
अज्ञी की अपेज्षा अज्भ की अधिकता दोपावद होती दै। इसलिए, यद सिद्ध होता है कि 
कर्मकाण्ड श्रधिक द्वोने से अ्ज्ञी ओर शानकांण्ड श्रल्प होने से अद्भ है। इस प्रकार, 
ज्ञान की श्रपेज्ञा कर्म को दी प्रधान माननेत्राले थ्रीत मीमांसक कदे जाते हैं। इनसे 
पमिक्ष जो वेद्रान्तों थ्रोत हैं, दे क्ञन की अपेक्षा कर्मकाएड की प्रधानतर को डचित 
नहीं सममते। क्योंकि, मनुष्यों को बुद्धि को सम्मार्ग में प्रदत्त करना ही श्रुतियों का 
प्रधान ध्येय रइता है। कर्म में तो मलुष्य-मात्र की प्रवृत्ति नैसर्गिक ही है। शान में 
बुद्धि को इठात्‌ प्रवृत्त करना कठिन दी नहीं, किन्तु असम्भव-सा है। इसलिए, जब कर्म 
और 'उपासना के द्वारा चित्त की शुद्धि हो जाती है, तमी मनुष्य ज्ञान-मार्ग का 
अधिकारी द्ोता है, अन्यथा नहीं | इसलिए, कर्मरूपी अड् का शान की अपेक्षा अधिक 
विस्तार होने पर भी कुछ दोष नहीं होता । क्यीकि, फलमुख गौरव दोषावइ नहीं होता है-- 
फलमुखगौरवस्यादोपत्वम? यह सर्वस्िद्धान्त है । 
बेदान्तियों मे भी दो मत अ्रचलित हैँ--द्वेतववाद और अ्रद्वेतवाद। माध्वाचाये 
श्र रामानुचार्य द्वैतवादी हैं। रामानुजाचार्य यद्यपि चिंदचिद्विशिष्ट परमात्मा को 
शरीर-शरीरी भाव से श्रद्धेत मानते हैं, तथापि जीव और परमात्मा में तथा श्रात्मा झीर 
अनात्मा में भेद भानने के कारण देतवादी माने जाते हैं। माथ्वाचाय तो स्पष्ट 
देतवादी हैं। शक्वराचार्य श्रद्धेतवादी हैं, ये विवर्धवाद के श्राघार पर अद्वेतवाद का 
व्यवस्यापन करते हैं। इसी प्रकार, पुष्टिमार्ग के प्रवर्तक वल्लमाचार्य शुद्ाद्वैत माने जाते है । 
मालूम होता है, विशिष्ट द्रेत के प्रतिदन्द्ी भाव से 'शुद्धादैतः शब्द का प्रयोग 
किया शया है | पाणिनीय लोग तो विदर्तवाद मानते ही हैं, इससे इनके स्पष्ट भ्रद्ेतवादी 
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होने में सन्देह नहीं है । निम्परार्काचार्य देव और अद्वैत दोनों स्वीकार करते हैं, इसलिए 
द्वेताद्वैदवादी? कह्दे जाते हैं [: इस प्रकार, दाशंनिकों में तारतम्य दिखाकर भारतवर्ष में 
कितने दाशनिक हुए, और उनका क्या ठिद्वान्त है, .इत्यादि बातों के शान के लिए 
संक्षेप में उनके परिचय दिये जाते हैं। 


भारतोय दर्शनकार 

भारतवर्ष में दो प्रकार के दर्शनकार हुए हैं--एक नास्तिक; दूसरा श्रास्तिक। 
नात्तिकों में भी दो भेद हैं--एक आध्यक्षिक; दूसरा ता्किक ) आाध्यक्षिक, जो केबल 
प्रयक्ष को ही प्रमाण मानते हैं, चार्वाक हैं। ताक्किक भास्तिकों में भी दो भेद हँ- एक 
ज्षणिकवादी, दूसरा स्याद्वादी। क्षणिकवादी बौद्ध हैं और स्पाद्वादी जैन | आस्तिक भी 
दो प्रकार के हुए हैं--एक निगुंण आात्मवादी, दूसरा सगुश भ्रात्मवादी | सगुणात्मत्रादी भी 
दो प्रकार के हुए हं--एक तार्किक; दूसरा भ्रीव। वार्किक भी दो प्रकार के हँ--एक 
अच्छन्न तार्किक; दूसरा स्पष्ट तार्किक [ 

प्रच्छन्न तार्किक भी दो प्रकार के हैं--एक प्रच्छन्न द्वेतवादी, दूसरा स्पष्ट द्वेतवादी। 
रामानुज-सम्प्रदाय के लोग प्रच्छन्न द्वेतवादी हैं। विशिष्ट अ्रद्वेतवादी जीव और ईश्वर में 
भेद मानते हैं। माध्य लोग स्पष्ट द्वैतवादी हैं। वे किसी प्रकार भी अद्वेत नहीं मानते | स्पष्ट 
ताकिक भी दो प्रकार के हें--एक मोग-साधन अ्रदृष्टादी, दूसरा उत्तत्तित्साधन श्रदष्टयादी। 
भोग साधन अ्रदृष्वादी भी दो प्रकार के हैं--एक विदेद मुक्तिवादी, दूसरा जीवन्तुक्तिवादी। 
विदेद मुक्तिबादी भी दो प्रकार के होते हैं--आात्मभेदवादी और श्रत्ीक्यवादी। 
आत्ममेदबादी भी दो प्रकार के हैं-.कर्म-निरपेज्ञ ईश्वर्वादी और कर्म सापेक्ष ईश्वरवादी | 
कर्म-निरपेक्ञ ईश्वरवादी नकुलीश पाशुपत हैं, और कर्म-सापेज्ञ ईश्वर्वादी शैच हैं। 
प्रत्यभिशादर्शी श्रात्मैक्यवादी हैं । रसेश्वर जीवन्मुक्तिवादी हैं। उत्पत्तिसाधन अ्रद्ष्टयादी भी 
दो प्रकार के हैं--एक शब्द को प्रमाण माननेवाले, दूसरे शब्द-प्रमाण को नहीं 
माननेवाले। शब्द-प्रमाण को नहीं माननेवाले वैशेषिक, और शब्द-प्रमाण को 
माननेवाले नैयायिक हैं। 

श्रीत॒ भी दो प्रकार के होते हैं---एक वाक्यार्थवादी, दूसरे पदार्थवादी। 
बाक्‍्यार्थवादी भीमांसक और पदार्थवादी वैयाकर्ण हैं। निगुंणात्मबादी भी 
दो प्रकार के हैं--एक तार्किक, दूसरा श्रीत | तार्किक मी दो प्रकार के हैं--निरीध्चर और 
सेश्वर | सांख्य निरी्वर्वादी और पातञ्जल सेश्वरवादी हैं। शाइर अद्वेववादी हैं। इस ग्रकार, 
सत्रह दर्शनकारों का, जिनमें सोलइ दर्शनकारों के मत का विवेचन “स्व॑दशन! में 
सायण माधघवाचार्य ने मलीमाँति किया गया है, संग्रह संक्षेप में किया गया। इसके बाद 
कौन दर्शन किस दर्शन की अपेक्षा अभ्यद्दित है, यह दिखाया जायगा। 
दर्शन-तारतम्प-विचार 

इस विपय में पहले यह बात जान लेनी चाहिए कि विवाद-स्पल में, मिस 
दर्शन में सूक्ष्म-से-सुइम तत्व का, जितनी दी अ्रधिक सूक्मेलिका बुद्धि से श्वुयन्‍्धान 
किया गया है, वही दशशन उत्कृष्ट अर्थात्‌ अभ्यर्दित माना जाता है। पूव में नाह्तिक 
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और शास्तिक-मेद से दो प्रकार के दर्शन बता चुके हैं। नास्तिकों की श्रपेक्षा थ्राश्तिक- 
दर्शन को सब्र लोग बअभ्यहित मानते हैं। इसका कारण शआ्ागे बताया जायगा ] पहले 
नास्तिकों का तारतम्य बताया जाता है। 
नात्तिकों में सबसे स्थूल विचारवाले श्राध्यज्षिक, श्रर्थात्‌ चार्वाक माने जाते हैं। 
कारण यह दै कि समस्त सांसारिक व्यवद्वार का निर्वाइक जो अनुमान है, उसको भी 
ये लोग प्रमाण नहीं मानते । यत्यक्ष से अनुभूयमान जो पथिवी, जल, तेन और बाथु-- 
येचार तत्व हैं, इन्होंको ये लोग मूलतत्व मानते हैं। जाल-पूरय-मरीचि में प्रत्यक्ष 
इृश्यमान जो रज के कण हैं, वह्दी इनके मत में परमाणु माने जाते हैं। वह श्रणुत्व की 
पराकाष्टा है। इनके मत में प्रत्यक्ष विषय से मिन्न कोई तत्त्व दी नहीं है। इसलिए, 
सभ्र दशनों की श्रपेज्ञा चार्वाक-दर्शन निम्न कोटि का माना जाता है। यह्वाँ तक कि 
प्रक्षयूत्रकार व्यासदेव ने खण्डनीय मानकर मी इनके मत का उल्लेख नहीं किया | 
इसीलिए, सब दर्शनकार इनको हेथ दृष्टि से देखते हैं। चार्वाकों की अपेक्षा बौद्ध दर्शन 
अभ्यहित माना जाता है। क्‍योंकि, ये लोग भूतों को मूलतत्व न म्मनकर चार भूतों के 
परमाणु को ही मूलतत्त्य मानते हैं। 
एक बात और है कि बौद्ध लोग जाल-पूव की मरीचि में रहनेवाले रज के कणो को ही 
परमाणु नहीं मानते, जैसा कि चार्वाकों ने माना हे, किन्तु उन रजकरणों के सूक्ष्म 
अवयवों को द्वी ये लोग परमाणु मानते हैं। क्‍योंकि, मरीचिस्थ जो रज के कण हैं, 
वे प्रत्यक्ष दृश्यमान द्वोने से संघात-रूप दोते हैं, और संघाव सावयव ही द्वोता है 
और जो सावयव होता है, वह परमाणु नहीं द्वो सकता, इसलिए उनके निरवयब 
जो अवयब ई, वे दी परमाणु शब्द के बाच्य हो सकते हैं। सूर्यममरीचिस्थ रज के 
कणों को श्रपनी सक््मेज्षिका से अनुमान द्वारा सावयव अनुसन्धान करने के 
कारण ही ये लोग चार्वाकों की अपेक्षा अमभ्यर्तित माने जाते हैं! ये लोग 
आकाश को तत्त्वान्तर नहीं मानते । इनका कहना है कि प्रथियी झ्रादि का 
अझभाव-रूप दी श्राकाश है, भाव-रूप तत््वान्तर नहीं है। बौद्दों में भी चार भेद हैं-- 
माध्यमिक, योगाचार, सौचान्तिक और वैमापिक--इनमें उत्तरोत्तर श्रेष्ठ भाना 
जाता है। क्योंकि, सर्ववाधारण के श्रमुभवारूढ जो आम्यन्तर और बाह्य पदार्थ हैं, 
माध्यमिक लोग शून्य मानकर उनका अपलाप करते हैं। “सर्व शूस्यं शून्यम?, इनका 
परम सिद्धान्त है। इनकी अपेक्षा योगाचार का मत श्रेष्ठ माना गया दें। क्योंकि, 
बाह्य घट-पटादि पदार्थों का अपल्ाप करने पर भी उनके श्राम्यन्तर श्रर्थ को ये लोग 
मानते हैं। इनका यद्द सिद्धान्त है कि आभ्यन्तर जो ज्ञान है, वही ब्राह्य घट-पटांदि के 
आकार में मासित - होता है। इनकी अपेज्ञा मी सौत्रान्तिकों का दर्शन श्रेष्ठ माना 
जाता है; क्‍यीकि ये लीग बाह्य घटादि श्रर्थ को भी वस्त॒ुतः स्वीकार करते हैं| किन्तु, 
इनका भी कहना है कि बाह्म वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता, किन्तु श्रतुमान से सिद्ध 
ने के कारण बाह्म वस्तु श्रनुमेय दी होती हैं। इसलिए, बैमाषिकों का संत इनकी 
अपेक्षा अ्रश्यद्ित माना जाता है। क्योंकि, वैमापिक लोग बाह्य श्रर्थ का भी प्रत्यक्ष 
मानते दं। बाह्य घट, पट आदि अर्थ प्रत्यक्ष ं--यद श्राबालबृद्ध सकल जनों का 
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प्रसिद्ध अनुभत्र है। इसलिए, बाह्य स्रर्थ को श्रप्रत्यज्ष मानना, श्रथवा अ्रसत्य मानना 
या अनुमेय मानना अथवा आस्यम्तरा्थ असत्य मानना, यह सब प्रतीति के विरुद 
होने के कारण परमायतः उपेक्ष्य हैं। क्योंकि, कल्पना प्रतीति का थ्रनुसरण करती है, . 
अतोति कल्पना का श्रनुसरण नहीं करती | 


,.. इन चार प्रकार के बौद्ों की श्रपेज्ञा जनों का मत अम्य्दित माना जाता है। 
जेन लोग झपनी यध्मेश्षिका से आकाश को भी तत्त्वान्तर मानते हैं। बौद्दों की तरह वे 
आकाश को अभाव-स्थरूप नहीं मानते। धीद्ों की श्रपेज्ञा जनों में एक विशेषता 
और भी है कि इन लोगों ने मूलभूत परमाणु एक स्वरूप ही है, इस प्रकार तकबल से 
अनुसन्धान कर निश्चय किया है। बौद्दों की तरह प्रथिवी श्रादि के भेद से ये चार 
ग्रकार के मुलतत्त्व नहीं मानते। प्र्थिवी श्रादि भेद तो प्रथिवी से घट थ्रादि की तरह 
बाद में होता है। इनके मत में किसी चस्तु के सम्बन्ध में, यह ऐसा ही है, इस प्रकार का 
निश्चय नहीं कर सकते | इनके मत में सत्र कुछ श्रनेकान्त श्रर्यात्‌, अ्रनिश्चित ही है। 
इसीलिए ये लोग श्रनैकान्तिक या स्थाद्वादी कहै जाते हैं। इस प्रकार, चर्वाफे से जैन- 
परयन्त छह दशनों का संक्षेप से तारतम्य दिखाकर आस्तिक दशनकारों का भी तारतस्य 
दिखाया जाता है। 


इसके पहले 'अास्तिक' और “नास्तिकः शब्दों का वाच्य श्रर्थ क्या है, इसके ऊपर भी 
विच्यर करना अत्यावश्यक अतीत होता है। “अत्ति इति मतिय॑स्व य आ्रस्विक? और 
नास्ति इति मतियंस्य स नास्तिक/, इस व्युत्पत्ति से यही अ्रर्थ प्रतीत होता है कि 'श्रस्ति!-- 
अर्थात्‌ है, इस प्रकार जिसकी मति है, वह आ्रास्तिक और 'नास्ति! नहीं है, इस प्रकार की 
जिसकी मति है, वह नास्तिक कहां जाता ह। दूसरे शब्दों मे यही मास्तिक और 
आस्तिक शब्दों का वाच्य अथ दे। परन्ठ ऐसा शअ्र्थ करने पर भी सन्वेह बना ही 
रहता है कि अस्ति! का कर्ता कीन है! 'अस्ति नाझित दिष्ट मति: --इस सूत्र में, 
जिससे आस्तिक,, नास्तिक,, देष्टिकः, इन प्रयोगों की सिद्धि होती दे, निर्दिष्ट 
मति को ही यदि कर्ता सान लें, तब्र तो यह अर्थ द्वोगा कि भति है जिसकी, वह 
आह्तिक और मति नहीं है जिसकी, वह नास्तिक। इस “स्थिति में चौर 
आदि भी आस्तिक कहने लगेंगे । केवल पाषाण आदि अ्रचेतन ही नाशस्तिक होंगे, 
जिनकी मति नहीं है। इसी दोष का वारण करने के लिए पतञ्ललि ने मद्दाभाष्य में 
कहा है--्त लोपोड्च द्रष्टब्य/, अर्थात्‌ सूत्र में 'इतिः शब्द भी है, जिसका लोप 
हुआ है। इस, 'इतिः शब्द के स्मरण से यह अर्थ छोता है कि अस्ति, है; इति, 
इस प्रकार की मति बुद्धि है जिसकी, वह आस्तिक है और इसके विपरीत नास्तिक। 
इतमे पर भी सन्देह रह जाठा है कि अ्रस्ति का कर्चा कौन है ! यदि लौकिक दृश्यमान 
घट, प५ आदि पदार्थों को दी 'श्रस्तिः का कर्त्ता मान लें, तब्र तो सत्र लोग द्वी आस्तिक 
हो जायेंगे, नास्तिक कोई नहीं होगा; क्‍योंकि, लौकिक पदार्थों का अस्तित्व सभी 
कोई मानते हं। इसलिए, अ्रस्ति का कर्ता लौकिक पदार्थ कमी नहीं द्वो सकता, 
बल्कि परलोक या पारलौकिक पदार्थ ही अस्ति का कर्ता हो सकता है। इसी श्रमिप्राय से 
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उपयुक्त सू्न के माष्य की व्याख्या में कैयट ने स्पष्ट लिखा है--परलोकक्ू का 
सच्चाध्त शेवाः--अ्र्थात्‌ इस अ्रष्िति का कर्ता परलोक दी द्वो सकता है, दूसरा नहीं। 

, इससे यही खिंद्ध द्वोता है कि परलोक है, इस प्रकार की मति द्वो जिसकी, 
बह है श्रास्तिक और परलोक नहीं है, इस प्रकार जिसकी मति दो, वह है नास्तिक। 
इस प्रकार श्र्थ करने से परलोक नहीं माननेवाले चार्बाक श्रादि छह द्शनकार 
नाह्तिक कहे जाते हैं और इनके अतिरिक्त सब्र दर्शनकार, परलोक की सत्ता मानते हैं, 
जो श्रास्तिक कह्दे जाते हैं । तात्पय यद्द है कि भूत और भौतिक जितने प्रतीयमान 
पदार्थ हैं, उनके श्रस्तित्व में तो किसी का भी विवाद नहीं है। इसलिए, उसको यदि 
झत्ति का कर्ता मानते हैं, तब ते। 'वाध्तिक शब्द का कोई मी विषय नहीं रह जायगा। 
क्योंकि, मौतिक पदार्थों को नहीं माननेवाला कोई भी चार्बाक श्रादि में नहीं है । इसलिए 
दृश्यमान पदार्थों से मिन्न अहृश्यमान परलोक ही श्रस्ति का कर्चा सम्मावित् है । 

* अथवा 'श्रस्ति, नास्तिः इत्यादि सूत्र में अस्ति का कर्त्ता भो अस्ति द्दी दो 
सकता है। श्रर्यात्‌, सूत्र में अस्ति पद की श्रादृत्ति से श्रस्ति; श्र्थात्‌ भिकालाबाध्य 
सत्‌ पदार्थ, श्रस्ति, श्रर्थात्‌ है, ऐसी मति दो जिसकी, वह है झरास्तिक। इसके 
विपरीत है नास्तिक | 

त्रिकालाबाध्य, श्र्थात्‌ जिसका तीनों काल में बाघ न हो, ऐसे सत्‌ पद के श्रर्थ में 
ध्ञस्तिः अ्रव्यय प्रसिद्ध है। “अ्रस्ति क्षीरा गौ? इस उदाइरण में अस्ति का विद्यमान दी 
श्र्थ द्वोता है। इसके अतिरिक्त अस्ति सिचोउ॒४क्ते! इस पाणिनि-सूत्र में मी अलुप्य- 
मानाथथंक श्रस्ति का प्रयोग किया गया दे । भ्रुति-स्वृति-लोक-व्यवद्वार से भी यहद्दी अत्तीत 
होता है कि परलोक, ईश्वर, वेद का प्रामाण्य माननेवाले ही ग्रास्तिक कहे जाते हैं, और 
नहीं मामनेवाले नास्तिक | अ्त्र पूर्व प्रतिज्ञात आस्तिकों में तारतम्य दिखाया जाता है | 


आस्तिक-दर्शन 

आध्तिकों के दो भेद पहले द्वी बताये जा चुके हें---एक श्रौत दूसरा तार्किक। 
जो मूलतत््व के अनुसन्धान में भ्रुति को ही प्रधान साधन मानते हैं, वे श्रीत कहे 
जाते हैं। जो दाशनिक तकोंपस्कृत अनुमान को द्वी मूलतत्त्व के श्रन्वेपण में प्रधान 
साधन मानते हैं, वे तार्किक कद्दे जाते हैं। ताकिक्रों की अपेक्षा श्रीत दर्शनकार 
अर्म्याईत माने जाते हैं, और तार्किक निम्न कोटि के। इसका कारण यही है कि 
अतिसृक्ष्म मूलतत्व के विषय में, यह्ट ऐसा ही है, इस प्रकार का निश्चय केवल तक की 
सद्दायता से कोई नहीं कर सकता है। क्योंकि, 'तकोंउप्रतिष्ठ?, तर्क की प्रतिष्ठा नहीं है | 
कारण यहद्द हे कि मनुष्य-बुद्धि के अनुसार द्वी तक हुआ करता है। बुद्धि में तारतम्य 
दोने के का रण एक तर्क दूसरे तक से कट जाता है। श्रुति में यद्द बात नहीं है । 
अपौस्पेव या ईश्वर-प्रणीत श्रुति में मनुष्योचित दोष की सम्भावना ही नहीं है। 
विशेषता अद्दष्ट पदार्थों के, विधय में श्रुति ही सागमे-अरदर्शिका द्ोती है। तकी से सत्य 
मूलतत्व का ही अनुसन्धान द्ोगा, यह निश्चय नहीं किया जा सकता । एक बात और भी 
कद्द, सकते हैं कि मनुष्य को बुद्धि की सीमा द्वोती है, और जिसकी सीमा, नहीं है, उस 
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निस्सीम श्ात्मतत्व या ईश्वसर-तत््व फे शान कराने में श्रनुमान किसी प्रकार भी सफल 
नहीं हो सकता, जबतक श्रुति का प्रकाश नहीं मिलता । 
आस्तिक दर्शनकारों में यद्यपि कोई मी श्रुति को श्रप्रमाण नहीं मानता, पर 
तोमी कोई थ्रुति को मुख्य श्रौर तक को गौण मानता है, और कोई तक को दी 
मुज्य और भ्रुति को गौण मागता है। जिसकी जिसमें विशेष श्रद्धा है, घह उसी को 
प्रधान मानता है, इतर को गौण। रामानुजाचाय औ्रौर माध्याचार्य भुति को 
पूर्ण प्रमाण मानते हैं, परन्तु कहीं अनुमान को भी श्रपिक प्रश्रय देते हैं। रामानुजा- 
चाय का यह छिद्वान्त प्रतीत होता है कि भ्रति ते छिद्ध जो अर्थ है, वह श्रनुमान से मी 
अवश्य छिद्ध होता है। इन्होंने कहीं पर भी भ्रुति की अ्रवदेलना नहीं की है | 'स्वदर्शन- 
संग्रह” के टीकाकार विद्वष्मकाण्ड श्रम्य्रर जी ने अपनी भूमिका में प्रदछुन्न ता्किक 
कहकर रामानुजाचाय की जो श्रवहेलना की है, वह उछी प्रकार है, जिस प्रकार 
प्रच्छुन्न गोद कहकर शह्राचार्य को श्रवदहेलना की गई है। वास्तव में 
रामानुजाचाय उसी प्रकार मान्य और श्रम्यह्ित हैं, जिस प्रकार शह्वराचार्य ! इसलिए, 
सब्र दर्शनों की अपेक्ता जिस प्रकार शाह्र दर्शन अम्यर्दित और मूर्धन्य माना जाता है, 
उसी प्रकार रामानुज-दर्शन भी मूर्घन्य और श्रभ्यर्ित है, इसमें कोई सम्देद नहीं। 
दो-एक विषयों में शाह्लर दर्शन और रामानुज-दर्शन में गदरा मतभेद पाया जाता दे | 
इसी के कारण दोनों के श्रनुयायियों ने परस्पर कीचढ़ उछालने का प्रयत्व किया है। 
वास्तव में यथ उचित नहीं है। उचित तो यह था कि दोनों मिलकर परस्पर सामझस्य 
स्थापित करते । 
प्रकृत में, आस्तिक दर्शनों में भुति को अ्रप्रमाण किसी ने भी नहीं माना है, 
यह पहले भी बताया जा चुका है। तोभी मूलतत्त्व के श्रन्वेषण में किसी ने भ्रुत्ति के दी 
अाधार पर अलुसुन्धान किया है, और किसी ने श्रुति की रुद्दायता से अनुमान के 
हारा। थ्रौर, किसी ने श्रुति की सद्दायता न लेकर भी केवल अनुमान के द्वाराहदी 
मूलतत््व का अलुसन्धान किया है। इस प्रकार, माहेशवर दर्शनकारों ने श्रन्नुमान के 
बल पर ही मूलतत्व का अन्वेषण किया है। माहेश्वर्रों में भी चार भेद पाये जाते हैं--- 
शैव, नाकुलीश पाशुपत, प्रत्यमिशावादी और ससेश्वस्वादो | इन लोगों में प्रायः बहुत 
ऐकमत्य है, और भेद बहुत कम। रसेश्वस्वादी जीवन्मुक्ति में बहुत अमिनिविष्ट हैं। । 
प्रत्यभिजञायादी जीव और ईश्वर में भेद नहीं मानते। श्रर्थात्‌, दोनों को एक द्वीः 
मानते हैं। मकुलीश पाशुपत, जगत्‌ की सृष्टि में ईश्वर को कर्म-सापेक्ष नहीं मानते। 
क्योंकि, कर्म-सापेज्ञ मानने पर ईश्वर की स्वतन्त्रता ही नष्ट हो जाती दे। परन्व, 
कर्म-सपेक्ष न मानने से ईश्वर में वैषम्य, नैधृण्य आदि दोष हो जाते हैं, इसलिए 
करम-सापेज्ष ईखर को मानना आवश्यक दो जाता हे । 
इन चार प्रकार के माहेश्वरों में तत्वों के विषय में प्रायः ऐकमत्य रहता है। 
फ्रेबल इनमें मकुलीश पाशुपत ईश्वर को कर्म-निरपेज्ष मानते हैं। श्र्थात्‌, सष्टि में 
परमात्मा स्वतन्त्र है, वह कर्म की अपेक्षा नहीं रखता, यह इनकी सान्यता दै। इनके 
अतिरिक्त और लोग ऐसा नहीं मानते। प्रत्यमिशायादी से भिन्न मादेखरानुयायी जीव 
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और ईश्वर में भेद मानते हैं। इन लोगों में तारतम्य नहीं के बराबर है। इनके श्रतिरिक्त 
न्याय, वैशेषिक, सांझ्य श्रौर पातझल हैं, वे यद्यपि तार्किक ही हैं, तथापि मादेश्वरों की 
अपेत्षा इनकी थुति में विशेष श्रद्धा रहतों है। इसलिए, माहेश्वर्यों की श्रपेज्ञा ये 
श्रमभ्पद्वित माने जाते हैं । 
वैशेषिक-दर्शन की अ्रपेज्ञा न्‍्याय-दर्शन को द्वी लोग श्रम्यह्ित मानते हैं। क्योंकि, 
वैशेषिक लोग शब्द को प्रमाण नहीं मानते । इसका कहना है कि श्रुति का प्रामाण्य तो 
अनुमान से ही सिद्ध किया जाता है। इसलिए, अनुमान में ही शुति गतार्थ है। 
केवल अनुमान का साधनोभूत जो श्रर्थ दे, उसी को श्रुति उपस्थापित करती है। 
इसलिए, शब्द इमके मत में स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना जाता। नैयायिकों के 
दश्शन में शब्द को भी स्वतन्त्र प्रमाणान्तर माना गया है। वैशेषिकों की श्रमेज्ञा श्रुति में 
अधिक श्रद्धा रखने के कारण ही स्थाय-दर्शन को श्रभ्यद्ित माना गया है। उक्त चार 
माहेश्वरों से न्याय, बैशेषिक, सांख्य और योग-दर्शन श्रम्यर्दित माना जाता है। इसका 
कारण तो बता ही चुके हैं) श्रत्र न्‍्याय-वैशेषिक को अपेक्षा सांख्य-योग को अभ्यर्दित 
माना जाता है, इसका कारण क्‍या है, यह विचार करना है। नैयायिक और 
वैशेपिक ने अनुमान के बल से जगत्‌ का मूल कारण परमाणु को स्थिर किया है, 
परम्तु परमाणु का भी कोई कारण है, यह बात इनके अनुमान में नहीं श्राई | 
सांख्य श्रौर पातञ्ञल ने श्रत॒मान से द्वी परमाणु के मो कारण, त्रिगुणात्मक प्रकृति, को 
खोज निकाला। यहाँ तक नैयायिकों श्रौर वैशेपिकों की पहुँच नहीं हो पाई थी | 
इसीलिए, सांख्य-पातझल की श्रपेक्षा इनका दर्शम निम्नकोटि का माना जाता है। 
सांख्य श्रौर पातझल परमाणु को भी अनित्य मानते हैं और अ्रतुमान के ही 
बल से उन्होंने त्रिगुणशात्मक प्रकृति को जगत्‌ का मूल कारण हिपिर किया है। 
इसके अतिरिक्त ये लोग थ्रात्मा को शान-स्वरूप मानते हैं। नैयायिक और वेशेषिक 
आत्मा को जड़ द्वी मानते हैं | यद्ट पहले भी बताया गया हैं। इन्हीं सत्र कारणों से सांख्य' 
झौर पातज्ञल-दर्शन को नैयायिक और वैशेपिक-दर्शन की श्रपेज्ञा श्रेष्ठ माना 
जाता है। पाणिनीय और जैमिनि-दशन विशुद्ध श्रीत-दर्शन हैं, इसलिए उनकी 
अपेक्षा इनको अम्यर्दित माना जाता है। नैयायिकों की अपेक्षा तत्त्व के अनुसन्धान में 
भी ये लोग आगे बढ़े हैं। क्योंकि, श्राकाश से भी परे श्राकाश के कारणीमूत शब्द- 
ब्रग्म का इन लोगों ने ग्रदुसन्धान किया है । 
पृथिवी, अप्‌ , तेज और वायु के जो परमाणु हैं, उनमें क्रमशः पूर्व-पू्व के प्रति 
उत्तरोत्तर परमाणुगों के कारणत्व का पाणिनीयों और जैमिनियों ने स्वीकार किया है | 
नैयायिक लोग तक के बल से तत््व का अनुसन्धान करते हुए भी परमाणु के कारण का 
झनुन्धान नहीं कर सके; प्रत्युत परमाणु को नित्य द्वी मानते हैं। इनमें भी 
जैमिनियों की अ्रपेज्षा पाणिनीय अभ्यद्ित माने जाते हैं| कारण यद्द है कि जैमिनियों का 
उपजीव्य व्याकरण द्वी है। क्योंकि, व्याकरण से सिद्ध प्रकृति-प्रत्यय के विभाग का 
अवल्म्बन कर जैमिनीय केवल वाक्यार्थ का ही विचार करते हैं। और भी, 
व्याकरण की पविन्नता के विषय में इन्होंने अपना विचार स्पष्ट श्रमित्यक्त किया है-- 
१९ हु 


+ 
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प्रथिवी पर सबसे पवित्र जल है, जल से मी पवित्र मन्त्र हैं और ऋणगू , यजु, सलाम इन 
जिवेदी मन्‍्त्रों से भी पवित्र व्याकरण है | यथा-- 

झापः पविन्न परम प्रथिव्यामपां पविद्नं परमद्च मन्‍्त्रा: | 

तेपाश् सामग्यंजञुपां पविश्नें महपयो व्याकरण निराहुः [? 


वाक्यपदीय में भच्ु हरि ने भी व्याकरण को ब्रह्म-प्राप्ति का साधन बताया है--तिद्व्या- 
करणमागम्य परे ब्रह्माधिगम्यते ॥? 
सांख्यशासत्र की मी अपेक्षा व्याकरण-दश्शन अ्रम्यर्दित है। इसका कारण यही है 

कि शांख्य लोग अचेतन प्रकृति को ही मूल-कारण मानते हैं और व्याकरण-दर्शन 
शब्द-अह्म को, जिसको स्फोट ब्रह्म मी कहते है, मूल-कारण मानता है। यह शब्द-अह्म 
चेतन और कूटस्थ नित्य है, इसी का विवर्त अखिल प्रपञ्च है। यह शब्द-बह्म प्रकृति से 
भी परे भ्रनादि और अनन्त है) यही शब्द-ब्रढय, जिसको स्फोट कहते है, शक्ति-्प्रधान 
दोने से बाडसय जगत्‌ का और शक््य ( शक्त )-प्रधान होने से अ्र्थभय जगत्‌ का 
विवत्तोपादान ड्लोवा है। भर्चु हरि ने घाक्यपदीय मे स्पष्ट लिखा है-- 

“अनादिनिधन॑ घहा. शब्दतत्त्व यदत्तरम्‌ । 

विवत्ततेड्यभावेद प्रक्रित जयतो यतः हा 


यहाँ शब्द को चेतन कटने से स्पष्ट प्रतीत होता है कि शब्द चेतन है। शझ्जराचार्य का 
विव्तंवाद भी इनका अ्रमिमत हैं । बांस्तव में शाह्लर दशन और व्याकरण-दर्शान दोनों 
समकक्ष हैं। इनमें तास्तम्य नहीं है। स्वोदर्शन-संग्रह की भूमिका में परिदेतप्रवर 
अभ्यक्षरनी ने सांख्य-दर्शन से व्याकरण-दर्शन को निम्न कोटि का बताया है, यद्द सवृधा 
अलुचिद और स्फोट-वत्व के श्रममिशत्व का परिचाणक है । 
इस विपय के श्रधिक जिजासुझ्रों को हमारा 'शब्द-सष्टि-विमश” (स्फोथ्वाद ) 
देखना चादिए। एक बात प्रायः निर्विवाद-सी है कि आ्ात्ममीमांता के ब्िप्रय में 
शाह्ूर दर्शन, जो विव्तयाद को मानता है, सब दर्शनों का मूधघन्य श्रौत दशन है | इस 
स्पिति में चार्वाक से लेकर अन्य सब दर्शनों में, जो दर्शन शाह्वर दर्शन के जितने 
प्रत्यासन्न श्र्थात्‌ नजदीक है, चह उतना ही अम्य्ित माना जाता है। शझ्लराचार्य का 
मुख्य सिद्धान्त विवत्तेयाद है। विवत्तयाद श्रात्मा के स्वरूप को देह से भिन्न, भ्र्षणिक, 
कूटर्थ, नित्य, निर्विकार, बोधस्वरूप, अ्रवाडमनसंगोचर, ईश्वर, ब्क्षादि-दद्वाच्य, 
कत्त त्व-भोक्तत्वादि-रहित, श्रसज्ञ शौर निर्वशिेष मानता है। इस स्थिति में, शाइ्टर 
दर्शन के सबसे नजदीक व्याकरण-दर्शन ही आता है! इसका कारण यही है कि 
शट्टरायार्य का मुख्य सिद्दान्त विबत्तंवाद है। व्याकरण-दश्शन से मिन्न कोई मी दर्शन 
विवर्सबाद का समर्थन नहीं करता है। आत्मा के कूदस्थ नित्यत्व श्रादि के वियय में भी 
यही बात है। सांख्य-दु्शन ने तो विवर्त्वयाद के प्रतिकूल परिणामत्राद को दी माना है। 
इसके श्रतिरिक्त शाप्टर मत के विरुद्ध श्रात्मा में परस्पर भेद मी माना है । इसलिए भी, 
सांस्प-दर्शन को, शाहर दश्शन के सिद्धान्त के समीप होने से, व्याकरण-दरशॉन की 
अपेक्षा जो भरे्ठ बताया गया है, वह भी सवंधा अश्रनुचित है। बल्कि, यद कदने में मी 


भओरतीय दर्शन और तत्त्व-शान हर 


कोई आपत्ति नहीं दीख् पढ़ती कि शद्भराचाय का जो विवत्तवाद मुख्य सिद्धान्त है, 
उसका उपजीव्य व्याकरण-दशन ही है। 

इससे स्पष्ट सिद्ध होता है कि शाइर दर्शन का व्याकरण-दर्शेन के साथ जितना 
सामझत्य है, उतना और किसी के साथ नहीं। परन्तु, आत्ममीमांठा के विपय में 
शाझ्वर दर्शन सबसे ब्राजी मार ले जाता है, जब्र कि व्याकरण-दर्शन का मुख्य उद्देश्य | 
पदा्-मीमांधा ही है । 


शासत्रकारों का उद्देश्य 

प्रायः सब शास्रकारों का उद्देश्य साज्ञात्‌ या परम्पस्या श्रद्वेत ब्रह्म के बोध 
कराने में ही सफल द्वोता है। क्योंकि, शाख्कार लोग साधारण जन की तरह 
आन्त नहीं होते। स्वमावतः लोगों की उन्मार्ग में प्रवृत्ति होती रहती है, उसके 
वारण के लिए ही शास्त्र की रचना में उनकी प्रवृत्ति होती है। यह समान उद्देश्य 
सब्र शासत्रकारों का है। बादरायण और जैमिनि प्रस्मति सूत्रकारों और शबराचार्य, 
शबरस्वामी आदि भाष्यकारों की भी शास्त्र-रचना में इसी उद्देश्य से प्रवृत्ति हुईं हे | 


अद्वेत-मत में कर्म की अपेक्षा 

कोई-कोई सन्देह करते हैं कि शझ्वराचाय नात्तिकों की तरह कर्म के विरोधी हैं, 
परन्तु उनका यह कददना उचित नहीं प्रतीत द्वोता है; क्‍योंकि चित्त-शुद्धि के लिए वे 
कर्म को अ्रवश्य करत्तेब्य मानते हैं। इनके कइने का तात्पय यही होता है कि चित्त की 
शुद्धि निष्काम कर्म से ही द्ोती है, सकाम कर्म से नहीं। कारण यह है कि सकाम कर्म से 
चित्त में राग दी पैदा होता है। और राग एक प्रकार का मल ही है, इसलिए सकाम 
कर्म से चित्त मिर्मल कभी महीं हो सकता | इसलिए निष्काम कर्म ही, वित्तशुद्धि के लिए 
अ्रावश्यक है। यदि यह कहें कि निष्काम कर्म की कर्तव्यता को वे स्वीकार करते हैं, तो 
निष्कर्मादी क्‍यों कहे जाते! इसका उत्तर यही हो सकता है कि कर्म का त्याग 
करना चाहिए, इस बुद्धि से कोई भी कर्म का त्याग नहों करता, किन्द निद्रावस्था में 
स्वभाव से दी कर्म का त्याग द्वो जाता है। वहाँ किसी का भी यद्द सड्डल्प नहीं दोता कि 
मैं कम का त्याग करता हूँ. और, वह कर्म-त्याग के लिए कोई प्रयत्ञ भी नहीं करता है। 

किन्तु, कर्म का बोज जो देहामिमान है, उसका अभाव हो जाने पर स्वभाव से ही 
उस समय कम का त्याग दो जाता है। उस समय मनुष्य कर्म को नहीं छोड़ता, किन्तु 
कम ही मनुष्य को छोड़ देता है, इसीका नाम मैध्कर्म्यावस्था है। इस अवस्था की 
प्राप्ति फे लिए निष्काम कर्म की अवश्यकत्तव्यता का विधान आचायों ने किया है। 
जिस प्रकार काँटे से काटा निकाला जाता है--“कण्टक॑ कण्ट्केन विशोधयेत?; इसी 
प्रकार निष्काम कर्म के द्वारा ही देहामिमान को इटाया जा सकता है, जिससे 
नैष्कम्यावस्था की प्राप्ति सम्भव है। इस अवस्था की प्रात्ति-पर्यन्त निष्कास कर्म की 
परम शअ्रावश्यकता होने के कारण द्वी भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अर्जुन को कर्म में ही 
प्रदत्त कराया है। एक बात और भी ध्यान में रखना चाहिए कि केवल निष्काम 


३ पड़्दशैन-रहस्व 


कर्म से ही मनुष्य-जीवन की कृताथथता नहीं दोदी, किन आत्मशान में ही झतार्थता है। 
इसीलिए भगवान्‌ ने गीता में कद्दा है-- 
“स्व कर्माजिलं पार ! ज्ञाने परिससाप्यते ९ 
५. हैं अर्जुन ! समस्त कर्म शान में ही समास होते है। ताल यही है कि समस्त 
कचेव्य कर्मों का फल आत्मा का ज्ञान ही द्वोता है। जम निष्काम कर्म से चित्त की 
शुद्धि होती है, उस समय अधिकार-प्राप्ति के बाद आ्रात्मज्ञान को श्रोर मनुष्यों की प्रवृत्ति 
स्वथम आगे बढ़ने लगती है | इसी उद्देश्य से मगवान्‌ ने गीता में कहा है--/उपदेक्ष्यस्ति 
ते शानं शानिनस्तत्वदर्शिनः ? श्र्थात्‌, चित्त-शुद्धि के बाद आत्मशन का अधिकार 
प्राप्त होने पर इसी जन्म में या जन्मान्तर में मैं स्वयम्‌ या अन्य कोई भी गुझ तुमे 
आत्म-शान का उपदेश करेगा ही । यद्यपि भगवान्‌ जानते ये कि विना आत्म-शान की 
कतार्थता नहीं शेती, तथापि अर्जुन को निष्काम कर्म में अबूच्त कराया ही। इसी प्रकार, 
शाप्जनकारों ने भी उन सब्र विभिन्न तत्वों का इसी प्रकार में प्रतिपादन किया है कि 
तत्त्वों का शान हो जाने पर आत्मशान के अधिकार की प्राप्ति है जायगी। परअल्‍तु, 
विभिन्न तत्वों के शान से कृतार्थता हो जायगी, यह आचायों का अभिप्राय नहीं हे। 
मनुष्यों की उन्मार्ग में जो मैसगिक प्रवृत्ति होती रहती है, उसको शेकमे के लिए; दी 
विभिन्न लोक-बुद्धि के श्रतुतार जो कर्त्तव्य उनके विशुद्ध दृदय में मासित हुए, उन्हीं के 
अशुस्र अपने-अपने शार्ररों की रचना आचायों ने की है । 
जिस प्रकार, श्रनेक रोगों से अस्त किसी रोगी को देखकर चतठुर चिकित्सक 
यही सोचता है किये सब्र रोग श्रवश्य निवारणीय हैं, पर एक द्वी औपध से सत्र 
रोग नहीं छूट सकते, श्रोर अनेक श्रौपधों का एक काल में प्रयोग भी नहीं हो सकता | 
कारण, उससे अनिष्ट की सम्भावना है। इसलिए, किसे एक प्रधान रोग के 
निवारण के लिए ही यत्न करना चाहिए। यह सोचकर अवश्यनिवारणीय किसी 
प्रधान रोग के लिए ही श्रीपघ देता है और अन्य रोगों के निवारण में घद उदासीन 
रद्दता है, इसीसे यद्द नहीं समझना चाहिए कि और श्रन्य रोगों के निवारण में वैध का 
ताले नहीं हे | किन्तु, प्रधान रोग के नियसण करने पर औरों का उपचार किया 
जायगा, यदहदी उसका श्रमिप्राय रहता है । अ्रत्एव, सत्र रोगों के निवारण में दो बैथ का 
तात्यय सममा जाता है । 
इस प्रकार, प्रकृत में भी, सब शास्त्रकारों का यह तालय॑ अद्वितीय 
परमात्म-तत्व के प्रतिपादन में ही समरका जाता है। भरीमघुसूदनसरस्वती ने 
अपने प्रध्पानभेद' में स्पष्ट लिखा है--- 
सर्देफ मुनीनां विदत्तंदाद पुव पयंवसानेनाद्वितोये परमेश्वर पथ तात्पय॑म्‌ । नद्दि ते 
मुनपो आान्ता;। सवप्ष॑स्वासेपाम । किन्तु यद्दिविषयप्रवणानामापाततः पुरुषार्यें प्रवेशो र 
सम्भवति, इति तेपां नास्तिक्यवारणाय तेः प्रस्थानभेदाः प्रदर्शिताः ॥! 
ताप यद हे कि सब मुनियों का विवर्संयाद में दी श्रन्तिम निर्णय हे, इसलिए. 
अद्वितीय परमास्म-्तत््व के प्रतिपादन में दी उनका तालय॑ समझना चादिए। ने मुनि 
लोग शआरान्त नहीं थे। फ्योंडि, वे सर्वक्ष थे ) किन्तु, बाह्य विषयों में नेगिक प्रवृत्ति के 


मारशतीय दर्शन भौर तघ-शान । 


फारण मनुष्यों का मम तहया परम पुण्णार्थ में प्रयेश सहों फर एकता, प्रतए: 
माशिरक्यारए के लिए झास्रकारों ने अस्यान-भेद को दिखलाया है । उस 
शारूफारों े तातय की सद्दों रमकने के फ्ासर्ण दी, येदय्रिगद्ध धार्थ में ही उनका 
साले सममतर, उसी पो उपादेय मानकर ये श्मेफ रिभिन्न मार्गों का धगुसरण 
फरते हैं। य€ सापधिदास्तत्रिद्ध है कि बरेदान्त ही सब शाररं में मूर्धन्य दे और सब 
ठ8 का प्तद् है । सीसरस्ती ने ई। का ऐ-- 

'वेद्ास्तशायमेर सर्पेपी शायाशां सूपेस्पम, शायास्तरं स्वमस्थैय शेपभूतम है 


पत्रकार का भ्रौतत्व 

वेदान्त-शास्र रे मूर्पन्प होने में यही फारण है कि ब्रद्मयू्न फे प्रशेता 
बादरायश परम सौताप्रयी पे। मूल कारण के धनुसस्पान में शुति के श्रतिरिक्त श्रौर 
किसी प्रमाण की धपेझा सही करते ये । यद्द सममते थे कि तर्क यो प्रतिया नहीं हे । 
पर्ष मतुष्यन्युदि फे झ्रधीय है, और मत॒प्पयन्यद्ि सीमित है, इतलिए श्रत्यन्त श्रदृष्ट 
निरसीम पद्नन्तध्म फॉ धमुसन्पान फरने फे लिए विना सुति को राह्ययता फे बह फभी 
समपे नहीं हो एफा । इसलिए, “धुतेस्त शब्दयूललाग! इ सूत्र फी रचना 
बादरादण ने फी ऐ। इस यूप के बनाने में इनका यही श्रमिप्राय सूचित द्वोता है कि 
यासतविफ तप्व-शान के लिए सुत्ित्पमाय पर ही ये निर्भर हैं। यूत्र का श्रषे 
गद्द दोता है कि जगत्‌ फे मूलतत्य का शान एक भ्रुति-प्रमाण से ही साध्य है। 
इसमे यद गिद दोता है कि जगत्कारण के रयरूप-शान फे लिए भ्रूति का निर्णय दी 
सथमान्य द्ीना चादिए। इसका ताले यद्द शता है कि शुप्तिप्रतिपादित मूलतस्व का 
स्परूप यदि लौकिक मुक्ति से ग्रिर्द हो, तोमी उसको भर्देय मानना चाहिए। ऐसे 
स्पलों में युक्ति या तर्क की उपेज्ञा दी शायश्यक है। इसीमें औतों झा भौतत्व है । 
शद्टराचार्य, रामानुगासाय और पूर्यप्रशाचार्य--इस तीनों प्रधानाचायों के संत से भी 
यूत्र का यही माय निकलता दे। इन तोनों में भेद इतना दी है कि शझ्भराचार्य श्रद्ेत 
श्रौर द्वेव-प्रतिपादक थ्रुतियों फा समन्वय विवर्सदाद मानकर करते हैं । और, 
रामानुजाचाय शरीर-शरीरी-माव मानकर विशिष्ट श्रद्वेत में शुति का तात्पय बताते हैं । 
इसी प्रकार पूर्णप्शाचाय दत में श्रीर निम्पार्काचार्य द्वेताद्ेत में शुति फा समन्वय 
करते हैं । 

परन्तु, शइझराचार्य के विवच॑वाद में श्रुतियों का सामझस्य जिस प्रकार 
मुगमता से होता है, उठा प्रकार श्र दाशंनिकों के मत में नहीं दता । फोई तो श्रुति को 
गीण मानते हैं, श्रौर कोई सींच-तानकर श्रपने पद्म में श्रर्थ लगाने की चेष्टा करते हैं। 
परन्तु, शक्षराचार्य ने बुद्धिमान तार्किकों फा भी शुतति में विश्वास दृढ़ कराने फे लिए, 
पिशेध का परिद्वार किस प्रकार होगा, यह ग्राज्षेप कर विवर्त्वाद में सब 
विरोधों का परिद्वार सफलतापूर्यक फिया है। लोक में भी रज्जु, सर्प श्रादि विवत्त-स्थल में 
वास्तव में सर्प नहीं रइता और भय वास्तव में होता है। इस अ्रकार, परस्पर दोनों 
अथे, सर्पामाव श्र भय, का सामअस्य रहता द्वी है| सायणाचार्य ने स्वदशन-संप्रह में 


४ पदद्शननद्स्थ 


स्पष्ट लिखा है कि 'न दि श्रुतिविग्नतिपस्ने5यें वेदिकानां बुद्धिः खिद्रते, श्रपि तु तदुपपादन- 
[गमेव विचारयन्ति !? श्र्थात्‌, भुतिप्रतिपादित श्रर्थ के युक्ति-विरद्ध होने से बैदिकों की 
बुद्धि खिन्न नहीं द्वोती, किन्तु वह उसके उपपादन-मार्ग का ही विचार करती हे । इस 
दिशा मे शह्लराचाय का औतल पयकाणा को पहुंचा-छा अतीत होता है। विवर्चवाद के 
अज्ञीकार करने पर, प्रतोयमान जो भेद है, वह अ्रविद्या-कल्वित छिद्ध दो जाता दे । 
अविश्या-कल्पित होने से दी भेद को थ्राविद्यक भी कद्दते हैं। इस स्थिति में 'एकमेवादितीय 
प्रद्मः यह छान्‍्दोग्य श्रुति, बिना सड्ढोच के सुगमता से उपपन्न हो जाती है । इसी बात को 
सायणाचाय ने स्वदशने-संग्रह में लिखा है--तस्मादाविद्यकों भेद: श्रतावद्धितीयत्योप- 
पादनाय अमिषीयते, न तु व्यतनितया, थ्र्थात्‌ बह की श्रुति्प्रतिपादित अ्रद्वितीयत्व की 
उपपत्ति के लिए ही भेद को आविद्यकः माना गया है, कुछ व्यसनिता के कारण नहीं । 
विवत्तबाद के स्पीकार करने से निर्विशेष ब्रह्मवाद, नैष्फम्यंबाद, जगरिमिथ्यात्ववाद, 
केवल शान से मोक्ष, मोक्ष में सुख-दुःख-राहित्य, ब्रक्म का श्ञान-स्वरूपत्व, ज्ञान का एकत्व 
और नित्यत्व, अविद्योपदित ब्रह्म का कारणत्व, ईश्वर-जीव में औपाधिक भेद और 
सायावाद इत्यादि वाद जो शाझ्वर दर्शन में प्रसिद्ध है, ये सभी सरलता से उपपन्न ह्वो जाते हैं, 
और श्रुति का स्वारसिकर जो श्रर्थ है, वह भी सरकता से उपप्रन्न हो जाता है। 
निष्कर्ष यद हे कि श्रुति के श्र्थ को सरलता से उपयन्न होने के लिए ही 
शइराचाय ने उक्त वादों को स्वीकार किया है। तातय यहद्द दे कि श्रुति के श्रवद-मात्र से 
स्पष्ट प्रतीयमान जो श्रर्थ हैं, उनकी सज्ञति, विवर्त आदि वादों के स्वीकार करने में ही 
हो सकती रै। अन्यथा, श्रुति को गौंणार्थ मानना श्रावश्यक हो जायगा। श्रतए व, 
सूत्रकार औतों में अग्रगण्य हैं, यह बात छिद्द हो जाती है 


भाष्यकार की प्रवृत्ति 
यह बता छुके हैं कि सूजकार भगवान्‌ बादरायण थ्रौतों में श्रग्मणी हैं। इनके 


सूत्रों के व्याख्यान में पबृत्त जी साष्यकार हैं, उनको चाहिए कि सूत्रों को व्याख्या 
ऐसी करें कि सूत्रकार के श्रोतत्व में बाधा न आवे | अर्थात्‌, उनके श्रौताअणी होने में 
व्याघात न हो । जितने श्रीतर दर्शनकार हैं, वे सभी, श्रुति के श्रवण-मात्र से प्रतीयमान 
जो स्वारंसिक अ्रथ है, उसकी उपेक्षा नहीं करते। बल्कि, उसके समर्थन के लिए ही 
प्रयल्ल करते हैं । सामान्य श्रर्थ भी जो श्रुति से अभिद्वित होता है, उसकी भी उपेक्षा 
ओऔत लोग नहीं करते, और स्वारसिक अर्थ के विषय में तो कदना दी क्या है! यदि 
व्यक्षना-वृत्ति से लब्ध जो व्यंग्य श्र्थ है, उसका शुत्त्यन्तर से विरोध न हो, तो उस 
विपय में मी उनकी वह्दी विचार-घारा रहती है। यदि भुत्यन्तर से विरोध हो, तो 
डुर्बल भ्रुत्ति का दुसरे अर्थ में ताप समम्मा जाता है। 


श्रुतियों का बलावल-विचार 
कौन अति दुर्बल दे, और कौन प्रबल, इस विषय में विचार किया जाता दै। श्रुत्ति के 


पॉच प्रकार के अर्थ होते है--ब्यंग्य, लक्ष्य, वाच्य, प्राथमिक और स्वारंसक | इस 
पाँचों में उत्तरोत्तर अर्थ की बोधिका जो श्रुति हे, बह प्रवल समझी जाती है। और, 


पोल 
भारतीय दशन और तत्त्व-ज्ञान हि 


पूर्वा्थबोधिका जो श्रुति है, वह हुबंल समकी जातो है। इनमें व्यंग्य, लक्ष्य और 
वाच्य तो प्रसिद्ध ही हैं। प्राथमिक और स्वारसिक, ये दोनों वाच्यविशेष ही हें। 
जो शर्थ वावय-श्रवण-मात्र से ही बुद्धि पर आरूढ हो जाय, वही प्राथमिक है। और 
जो श्र प्रकृतिअत्यय के विशेषालोचनपूर्यवक उसी वाक्य के भ्रवण-समय में प्रतीयमान दो, 
वह स्वारसिक कह्ा जाता है। इसी प्रावल्य-दौतल्य-माव का अनुसरण कर उपक्रम, 
परामर्श और उपसंद्यार के अनुरोध से सूत्रकार भगवान्‌ बादरायण ने समस्वयाध्याय में 
श्रुतियों का समन्वय दिखाया है। अ्रत्र सूत्र के व्याख्यान में प्रवृत्त भाष्यकार और 
वृत्तिकार का भी यही कच्ब्य हो जाता है कि इस तत््व की उपेक्षा न करें। 
अर्थात्‌, भुति के प्राभल्‍य-दौर्ल्य-भाव के अनुसार और उपक्रम झरादि के अनुरोध से ही 
सूत्रों का भाष्य या दृत्ति करना भाष्यकार या बृत्तिकार का परम कत्तव्य हो जाता है | 

इन अपयुंक्त बातों के ऊपर ध्यान देकर यदि सब्र भाष्यों को देखा जाय, तो यह 
निर्विवाद सिद्ध हो जाता है कि शाइर दर्शन सब दर्शनों में मूधन्य है। एक बात 
और है कि सूज्रधार ने सत्र श्रुतियों का समन्वय नहीं किया है, किन्तु किसी-कियी 
श्रुत्ति का अशुसन्धान कर इसी प्रकार समन्वय करना चाहिए। इसी समस्वय मार्ग के 
अनुसार बादअस्त विषयों में उन विपयों का प्रतिपादन करनेवाली श्रुतियों का एकत्र 
संकलन करना चाहिए | इसके बाद उन श्रुतियों की एकवाक्यता से पूर्वापर-संदर्भ के 
अगुसार ही विवादप्रस्त विषयों का निर्यय करना चाहिए । इससे भिन्न प्रकार के निर्यय 
करने में वास्तविकता का ग्रमाव हो रहता है । इसलिए, वादग्रस्त कुछ विशेष विषयों में 
कुछ भ्रुतियों का दिगूदर्शन कराना आवश्यक है, श्रतएब, मोज्ञावस्था को प्रतिपादित 
करनेबाली कुछ श्रुतियों का संप्रह किया जाता है--- 

“यर्मिन्‌ सर्वाणि सूतानि आ्रलीवाभूद्विभानतः । 

दन्न को मोद्दः क; शोकः एकल्वमनुपरयतः 07 ( ईशो० ७; छ० झा० ३५७७ ) 

(विद्यया विन्दरतेआटतम्र! । ( क्षेन० १२ ) 

/ “निचाय्य सन्मत्युमुखात प्रसुच्यते! ( का० ३॥१५ ) 

'थस्तु विज्ञानवान्‌ भर्वात समनस्कः सदा छुचिः । 

सह तत्पद्मामोति यस्मादुयूयों न जायते॥? ( कठव इाइड ) 

ध्यथोद्॒क श॒ुद्धे शुद्धमासिक्तः ताब्गेव भवति। 

एवं मुनेविजञानव - आव्मा भवति गौतम ॥? ( कूठ० ४३५७ ) 

“दा सर्वे प्रखुच्यन्ते कामा येउस्य ह॒ृदि श्रिताः । 

अथ मच्योज्टवों भवति अन्न भह्म समसचुते ॥ (झठ० ६११४ गृ० भा० ४४७) 

सर विशत्यात्मनात्मानं य एुवं वेद ।? ( माँ० १२ ) 

“तथा विद्वान मामरूपादुविमुक्त: पराप्परं घुरुषझुपैति दिव्यम् ।! ( गु० शश८ ) 

“तथा विद्वाद धरुपपापे विधूय निरअनः परम पुरुपमुग्ैति ।! ( मुं७ 3॥4॥8 ) 

(मदते हदयमन्यिरिदधधन्ते सर्वसंशयाः । 

चीपन्ते चास्य क्रमांणि तरिम्रन्र्‌ दृष्टे परावरे ॥7 (म्‌० शश८ ) 

'ब्रद्यवेद कक्कौघ सवति ॥! ( मुं० शश३ ) ; 
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यो चेद्निद्धित गुद्दायों परमेव्योमन्‌ ) 

सोड5श्नुते सर्वान्‌ कामान्‌ सह महाणा विपश्चिता /! ( सै० ३७४१ ) 
“तरति शौकमएमबित्‌ एऐं ( छा६ ७३६ ) 

“झशरोीरं चावसस्तं न प्रियाप्रिये शशत्तः । ( छो० ८१२ ) 
“झरम्नयं थे प्रह्म भवति य एवं चेद १? ( छु० धा४२५ ) 

ऋ्क्षौव सम्‌ प्रह्मापेति ! ( बृ० शश६ 

“यत्नल्वस्य सर्वेमाव्मैचामृत्‌ तत्केन के पश्येव्‌ 7! ( छू० रा४॥४ ) 
“थ्रभय॑ वे जनक॑ प्राप्तोन्‍सि! ( बु० २४ ) 

“उसेये ज््व सध्युपाशों रिषुलत्ति ९ ( श्वेल ७३५ 

ज्ञात्वा देवं सुद्यते स्ंपाशं: !! ( श्वे० २३७ ) 

तमेव विदिस्या5तिरूव्युमेति !! ( श्वे७ ३॥८ ) 

यो यो देवानां प्रस्यवुध्यतत स एवं तदुभदव्‌ | स धर्द सर्व भचति ।? (० 499॥१०) 
'तद्च्तरं चेदयते यस्तु स सर्देज्ञः स्वंसेवाविवेश (! ( प्र० ४१६ ) 
'ज्ञाननि्भंथनास्यासात्‌ पाश दहति पण्डितः ।! ( कै० १३ ) 
'तदूबद्गह॒मिति झत्दा सर्चन्यैः विमुच्चते ४ ( फै५ १७ ) 
“परमेव ब्रह्म भषतति य एवं देद / (कू० ७) 

“य एन विदुरम्टवास्ते भवन्ति (! ( स० मा० 4094 ) 

'तमेव विद्वानस्गरत हृद्द भचति ।! ( छु० पू० ६ ) 

ज्ञात्वा त॑ रृत्युमत्येति ।! ( कै० ६ 9 

“डिश्नपाशर्वथा जीव; संसार तरते सदा ।! ( छु० १२ ) 

'छित्त तन्‍्तु' न चध्यते ए ( छु० २४ ) 


चार अर्थ 

मोज्षाबस्था का प्रतिपादन करनेवाली ये ही प्रधान श्रुतियाँ हैं, इनसे मिन्न 
बहुत-सी भ्रुतियाँ और भी हैं, जो मोज्षावस्था का प्रतिपादन करती हैं। परन्दु, 
विस्तार-भय से सबका संग्रह नहीं किया गया [ 

इन उपयक्त और इनसे भिन्न जो मोक्षाबस्था की प्रतिपादक श्रुतियाँ हैं, 
उनके ऊपर ध्यान देकर समालोचना करने से चार भकार के अर प्रतीत होते हैं-- 
(१) आत्मविशन, (२) पाशविमोक, (३) थात्मस्वरूप-सम्पत्ति, (४) शोकादिराहित्य | ये 
चारों अर्थ सब श्रुतियों में निर्दिष्ट नहीं है, फिर भी यथासम्मव किसीका किसीमें विभिन्न 
शब्दों के द्वारा किसी प्रकार चार अरथों का निर्देश पाया द्वी जाता दै। इन चारों के 
स्थरूप का निर्णय सब्रकी एकवाक्यता से करना चाहिए । इनमें पइले आध्मविज्ञान की 
मीमांसा करनी चाहिए | 

उपनय॑क्त श्रतियों में किसो भे विद्वान, किसी में विदू, किसी में देद्‌ और किसी में 
शञात्वा, इत्यादि उपसर्ग-रद्दित विद्‌ धातु और ज्ञा घाठु का प्रयोग आता है। इससे 
इनका अर्थ सामान्य ज्ञान ही प्रतीत देता दे और विजानत३, विशय ओर विशनवानू, 
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इत्यादि वि-उपस्गविशिष्ट ज्ञाधातु से ज्ञान में कुछ विशेषता प्रतीत होतो है। बह 
विशेषता किस प्रकार की है, इस जिशासा में इृष्ठ, अनुपश्यतः इत्यादि श्रुति में उक्त 
पदों के साथ एकवाक्यता करने से प्रत्यक्ष-दर्शन, अर्थात्‌ साक्षात्कार ही श्र 
ग्द्दीत होता है । 'प्रत्यवुध्यतः इस श्रुति में उक्त प्रतित्रेध शब्द से भी यही साक्षात्कार 
अथ प्रतीत होता है | 


आत्मसाक्षात्कार-विवेचन 

आुति में उक्त साक्षात्कार का विषय शआ्रात्मा ही होता है। यदि श्रुति में 
उक्त ज्ञान का विषय विभिन्न प्रतीत होता है, तथापि उन समका तात्पर्य एक ही आत्मा में 
श्रुति शर अनुभव से सिद्ध है! जैसे 'आत्मवित्‌*--इस श्रुति में वेदन अर्थात्‌ ज्ञान का 
विषय आत्मा अ्रपने शब्द से ही निर्दिष्ट है। “यश्मिन्‌ सर्वाणि भूतानि आात्मैवाभू- 
द्विजानतः--विज्ञान से समस्त भूतवर्ग झात्मा ही हो जाता है, यह बताया गया है 
और यही भूतों की श्रात्मस्वरूप-उम्पत्ति है। श्रर्थात्‌, विज्ञान से सब्र भूत श्रात्मस्‍्वरूप ही 
हो जाता है, इस झवस्था में इतर रूप से भूतों का भान ही नहीं हो सकता है। 
यही-अ्रात्मस्वरूप-सम्पत्ति, वेदन का विषय आत्मा ही है, इस बात को भ्रुति लक्षित 
करती है। “श्राष्मैदाभूत! यहाँ “एव! शब्द से श्रात्मा से मिन्न वस्तु में वेदन, श्रर्थात्‌ 
शामविपयता का निषेघ भी करती है। क्योंकि, स्वरूप-सम्पत्ति वेदन के अ्रनुरूप ही 
होती दै। श्रर्थात्‌; जिस वस्तु का संवेदन श्रर्थात्‌ साक्षात्कार होगा, उसी स्वरूप से बह 
भासित द्ोगा। इसी श्रुति के अनुरोध से 'एकत्वमनुपश्यत/ इस श्रुति में दर्शन का 
विपय जो एकत्व बताया गया है, वह मी आत्मीऊत्व का ह्वी बोधक है, श्रौर यही 
मान्य भी है। ब्रह्म शब्द और आत्म शब्द पर्यायवाची हैं, इसलिए 'अक्षविद्‌! इस 
शरुत्ति में बेदनविषयक जिस ब्रह्म का निर्देश है, बद्द भी श्ात्मा से भिन्न दुसरा कोई 
नहीं है। 'तस्मिन्‌ दृष्ठे परावरे! इस श्रुति में दशन का विषय जिस परावर को 
बताया गया है, उसका भी श्रर्थ श्रात्मेबाभूत! इस श्रुति के अनुरोध से श्रात्मा ही दो 
सकता है, दूसरा नहीं । श्राध्मविचार में और भो यद्द श्रुति श्राती है-- 

#द्ग्ये घह्मपुरे क्वोप ब्योग्न्यास्मा सम्प्रतिष्ठितः । मनोमयः प्रायशरीरनेता, प्रतिष्ठितो ल्‍न्ये 
हुदयं सन्निधाय | सहिशानेन परिपश्यन्ति धोराः शानसूपमन्दव यद्दधिमाति ॥! 

_-सु० 3० २१२॥७ 

इस श्रुत्ति में 'परिपश्यन्ति? क्रिया का कर्म अर्थात्‌ दशन क्रिया का विपय पूर्व बाकय में 
प्रयुक्त आत्मा ही दोता है; क्‍योंकि तत्‌ शब्द से उसी का परामर्श हो सकता है। 
इसलिए--तिस्मिन्‌ दृष्टे परावरेः--वाकय में परावर शब्द से मी श्रात््मा का ही ग्रदय 
सिद्ध द्ोता दहै। एक बात और भी विचारणीय दे कि उस श्रुति में ब्रह्म या आत्मा के लिए 
'आनन्दरूपम्‌ अ्रम्रतम! इस विशेषण के देने से श्रौर 'विशानमानन्द ब्रक्ष! इस थुत्ि में 
आनन्द और अह्म के साथ समानाधिकरण-निर्देश से यह स्पष्ट सिंद दो जाता दे कि 
मक्ष ओर झानन्द में मेद नहीं है। इसलिए, 'श्रानन्द ब्रक्षयों विद्वान! इस अति में 
चेदन अर्थात्‌ शान का विषय जो श्रानन्‍द कद्ा गया है, वह अक्मरूप ही झानन्द है। 

श्र 
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क्योंकि, ब्रह्म से अतिरिक्त तो कोई आनन्द है ही नहीं। यदि यह कहें कि ब्रक्ष से मिन्न 
यदि कोई श्रानन्द नहीं है, तो 'ब्रह्मणः में पष्ठी विभक्ति किस प्रकार होगी ! क्योंकि, 
भेद में दी पष्ठी विभक्ति होती है, श्रभेद में नदीं। तो इसका उचर यह होता दै कि 
ध्रक्षण: आनन्दम्‌? यहाँ औपचारिक पष्ठी है, जिस प्रकार--राहो: शिर/-न्‍्यदाँ 
ओऔपचारिक पट्ठी मानी गई है। केवल लोक में, अमुकस्थय आनन्द: इस मकार का 
सप्रतियोगिक आनन्द का ही प्रयोग देखा जाता है, इसलिए 'ब्रह्मण/ यह प्ठी-निर्देश 
कर दिया । वास्तव में तो ब्रह्म और आनन्द में कुछ भी भेद नहीं है। 'विशानमानन्दं ब्रह्म 
इत्यादि अनेक श्रुत्ियों में आनन्द और अह्म के साथ समानाधिकरण से निर्देश मिलता दे। 
ओननन्‍्दरूपममृतम!--इस मुण्डक श्रुति में तो विशेषकर रूप शब्द से ब्रह्ष को 
आनन्द-स्थरूप बताया है । 
एक बात और है कि आनन्द और ब्रह्म में भेद माननेवाले जो द्वैतबादी हैं, 
उनके मत में भी--“श्रानन्द बह्मणो विद्वान न बिभेति कुतअन!--इस श्रुति में श्ानन्‍्द को 
औपचारिक मानना श्रावश्यक हो जाता है । क्योंकि, वक्वानन्दविषषक शान 
परोक्ष नहीं होता; क्योंकि परोक्ष ब्रह्मानन्द के शान से भय की नियृत्ति नहीं होती। 
शब्दलन्य प्रह्मविपयक परोक्ष-शान तो इमलोगों को है दो, परन्तु भय की निवृचि नहीं। 
इसलिए, प्रद्मविषयक वेदन, श्र्थात्‌ शान अपरोज्ञ ही मानना चाहिए। श्रपरोक्ष का दी 
श्र्थ साक्षात्कार या प्रत्यक्ष होता दै। इस अवस्था में ब्रह्म का श्रानन्‍्द इमलोगों को 
नहीं हो सकता, कारण यह है कि दूसरे का आनन्द दूयरा नहीं अत्ुमव कर सकता [ 
इस हालत में ब्रह्मानन्द के सदश श्रानन्‍्द में लक्षणा द्वेंतवादियों को मानना ही पड़ेगा । 
एक बात और दे कि श्रानन्द में लखण स्वीकार करने को अपेक्षा अह्मणः? में 
पष्ठी-विभक्ति में ही लक्षणा स्वीकार करना श्रावश्यक है; क्योंकि गुर त्वन्याय्यकल्पना? 
इस सिद्धान्त से यही समुचित प्रतीत होता है। ओर, यहाँ लक्षणा स्वीकार करने पर भी 
'विशानमाननद अहम), (विशानरूपमसतम! इत्यादि समानाधिकरण-स्थल में बिना लक्षण के 
काम नहीं चलेगा। गौरवाधिक्य के लिए वर्दां लक्षण श्रावश्यक है | 
आनन्देन रूप्यते-निरूप्यते इत्यानन्दरूपम्‌, अर्थात्‌ जो आनन्द से सिद्र किया जाय, 
बइ आननदरूप है। इस प्रकार खोंच-तानकर श्रुति का श्रर्थ करना स्पष्टा्य श्रुति के लिए 
अन्याय्य है, और इस प्रकार क्लिएट कल्पना में कोई प्रमाण मी नहीं है | इसलिए, धन्य श्रौर 
आनन्द में एकता श्र्थात्‌ अभिन्नता हो श्रुति का अमिप्रेंत है, यह सिद होता है। 


आत्कत्व का उपपादान 

अब यहाँ यह प्रश्न उठता है कि दृश्यमान प्रपश् के नानात्य-निवारण करनेबाली 
जो एकत्वमनुपश्यत/ श्रुति है, उसका जिस प्रकार दृश्यमान्रपश्न में प्रतिभायमान 
जद के निवारण में तातय॑ है, उसो प्रकार द्रष्टा और दृश्य के बीच प्रतिमासमान जो 
भेद है, उसके निवारण में तालय॑ है, अथवा नहीं! यदि प्रथम पक्ष, श्रर्यात्‌ द्रष्ट और 
दृश्य के चीच प्रतिमासमान भेद के निवारण में मी श्रुति का तालय॑ मानते हैं, तब तो 
द्रष्ट का द्रष्टृत्व और इश्य फा दृश्यत्व मी नहीं रहता | क्योंकि, द्रष्टरृश्यमाव मेद- 
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प्रयुक्त ही होता है, अर्थात्‌ दृश्य के न रहने से द्रष्ट नहीं रह सकता, और न द्रष्टा के 
न रहने से दृश्य ही | इस प्रकार, दोनों के न रहने पर दर्शन का दर्शनत्व भी नहीं रह सकता । 
इस अवस्था में श्रद्वेत श्रुवि तो बिना सड्कोच के उपपन्न हो जाती है, कारण यह है कि 
श्रद्वेत में ही दृश्य थ्रादि सकल मैद-प्रपद्च का अभाव सम्भव है। परन्तु, अनुपश्यत। 
यह दर्शन भ्रुतिविरुद हो जाती है; क्योंकि विना द्रष्टा और दृश्य के दशन होना 
असम्भव है। श्र्थात्‌, दर्शन में दृश्य और द्रष्टा की अपेक्षा अवश्य रहती है । 


यदि द्वितीय पक्च मानें, अर्थात्‌ दृश्य और द्रष्टा के बीच जो भेद है, उसके 
निवारण में श्रुति का तालय न मानें, तो 'सर्वाणि भूतानि आत्मैवाभूत! यद्द सब भूतों की 
आत्म-मवन-भ्रुति विरद्ध हो जाती है। क्योंकि, यहाँ आत्म-शब्द स्व-शब्द का पर्याय 
द्रष्टा के स्वरूप का निदेशक है। जब द्रष्टा और दृश्य में भेद विद्यमान रहे, तब 
हृश्य की आत्मस्वरूप-सम्पत्ति नहीं घटती । इस अवस्था में 'सर्वाणि भूतानि झ्रात्मैवाभूत! 
और “यत्नत्वस्य सममात्तैवाभूतः इत्यादि भ्रुतियों की सज्ञति किसी प्रकार नहीं हो सकती | 
और भी श्रुतियों में जो एवं शब्द है, उससे आत्म-भवन के ग्रतिपादन में बहुत 
जोर देखा जाता है | इसलिए, इन दोनों पक्षों में दोष समानरूप से श्रा जाता है। 
इसका समाधान, आत्म-श्रुति, एकत्व-श्रुति श्रीर दर्शन-श्रुति, इन तीनों श्रुतियों के 
विरोध के परिहार में ह्वी है! उक्त तीनों श्रुतियों के विरोध का परिहार इसी प्रकार 
हो सकता है-- 
“यथा शु॒द्धे शुद्धमासिक्त॑ तादइगेय भवति । 
एवं सुनेर्विज्ञानन झात्मा भवति गौतम ॥? (छ० उ० 8६५) 
इस श्रुति में आत्म-साज्षात्कार से उत्पन्न जो अ्रवस्था है, उसका दृष्ठान्त शुद्ध जल से 
दिया गया है। दृष्टान्त का श्रयोजन यद्दी द्वोता है कि दार्शान्तिक अर्थ का सुगमता से 
ब्रोध दो जाय । 
इसका तात्पय॑ यद्द है कि जिस प्रकार शुद्ध जल में शुद्ध जल मिलाने से वह 
तद्त्‌ हो जाता है, उसी प्रकार विज्ञान से शानियों का आत्मा भी मिलकर एक हो जाता है। 
- इस भ्रुत्ति में शुद्द जल में शुद्ध जल के मिलाने से ताहशता (उसी प्रकार हो जाने ) का 
विधान है। श्रत्र यह विचार करना है कि यहाँ ताहशता का क्‍्या-श्रमिप्राय है ! 
क्‍या ताइशता का श्र्थ उसके समान जातीय हो जाना है श्रथवा तंद्र प दो जाना १ 
अर्थात्‌, जिस शुद्ध जल में जो शुद्ध जल मिलाया गया, वह शुद्ध जल उस शुद्ध जल का 
समानजातीौय होकर उससे मिन्न ही रहता है, अथवा तद्र प दो जाता है, श्रर्थात्‌ दोनों में 
मेद नहीं रद्दता ! यदि प्रथम पक्ष अर्थात्‌ उसके समान जातीय होकर उससे मिन्न मान लें, 
तब तो थासेचनोक्ति व्यर्थ दो जाती है; क्योंकि श्रासेचन अर्थात्‌ मिलाने के पहले भी 
उसका समानजातीयत्व था दी, फिर उसके समान जातीम द्वोने के लिए मिलाना ज्य् ही दे। 
इसलिए, तादशता का श्रर्थ उसका सजातीय होना नहीं है, फिन्तु तद्र प थी जाना ही है. 
अर्थात्‌ दोनों में भेद नहीं रहता, इसी में श्रुति का चात्पय है | 
इसी प्रकार, दार्टान्तिक स्थल में भी समस्त प्रपश्य का विवत्तपादन जो परमात्मा है, 
वही झासेचन का शाधारभूत शुदजलस्थानीय है। बह विवर्स के उपादान द्वोने के 
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कारण अस्पन्त शुद्ध है। जो विवर्त का उपादान होता है, वद मासमाम दोष से दूषित 
कदापि नहीं होता, जैसे रज्जु में भासमान सप के बिप से रु कभी दूपित नहीं दोता | 
इसी प्रकार, आवेयभूत जल के स्थान में शञानियों का जो आत्मा है, यह भी समस्त 
कर्म-बासनाओं और श्रन्तःकरण के सम्बन्ध के नष्ट हो जाने पर अत्यन्त शुद्ध ही रहता है। 
शानियों के श्रात्मा का परमात्मा में यह श्रासेचन, श्रुति में उक्त 'विजानत/ पद का 
वाच्य विज्ञान ही हे । तातपये यह है कि जिस प्रकार शुद्ध जल में शुद्ध जेल के मिलाने से 
दोनों का भेद प्रतीत नहीं होता, उसी प्रकार परमात्मा में आत्मा के श्रासेचन रूप 
विज्ञान से भेद की प्रत्तीति नहीं होती । 

इस प्रकार जब यथा शुदेशुद्माणिक्तम! श्रुति का श्रर्थ स्थिर हो जाता है, तब 
पूर्वोक्त जो आसेचन-भ्रुति, एकत्व-भ्रुति भर दशशन-श्रुति, ये तीन भ्रुतियाँ हैं, इनमें 
आत्म-भश्रुत और एकस्व-भ्रुति परस्परविरुद्ध नहीं होती, प्रत्युत अनुकूल ही होती ह। 
फेवल दर्शन-श्रुति विरुद्व-ली प्रतीत द्वोती है। तथापि वस्तुतः विचार करने से कुछ भी 
विरोध नहीं रहता । कारण यद्द दे कि प्रत्यज्ञ का अर्थ होता है--त्रिविध चैतन्यों का 
ऐक्य श्रर्थात्‌ एक होना। आात्म-चैतन्य, ज्ञान-चैतन्य क्रौर विपय-चैतन्य, इन तीनों 
चैतन्यों की जब एकता हो जाती है, तथ उसी को “प्रत्यक्ष! कइते हैं। उन त्रिविध 
चैतन्यों के ऐक्यरूप प्रत्यक्ष में भेद का भाव होना आवश्यक नहीं है। कहीं भेद का 
भान द्वोवा है और कहीं नहीं मी । सविकल्प घट आदि के प्रत्यक्ष में मेद का भान होता है, 
और निर्विकल्प आत्तीक्य-प्रत्यक्ष में भेद का भान नहीं होता। इसलिए, दर्शन में 
भेदाबास की श्रावश्यकता नहीं द्ोने के कारण दर्शन-श्रुति मी विरुद नहीं होती, यह 
छिद्ध होता है। 


आत्मप्रत्यक्ष का स्ररूप 

धत्साक्षादपरोज्षादबह! ( बृहदारण्यक ३४१ ) यह श्रुति, ब्रह्म को साक्षात््रत्यक्ष 
बताती है। यहाँ अपरोज्षात्‌ इस पद्चम्यन्त पद का अ्रपरोक्षम्‌ यह प्रथमान्त ही अर्थ 
प्रायः सब झाचायों ने माना है। यहाँ तक कि शह्भराचार्य, रामानुजाचाय आदि 
प्रधान आचारयों ने भी यही साना है। इस अर्थ में किसी का भी विवाद नहीं है। 
अपरोक्षम्‌ का प्रत्यक्ष दी अर्थ होता है | अत्र यहाँ विचार उपस्थित होता है कि प्रत्यक्ष 
शब्द का प्रयोग तो तीन अथों में द्वोता है--घ्स्य प्रत्यक्षम'--यहाँ शान श्र्थ में, 
ध्यूटः प्रत्यक्ष? यहाँ विषय अर्थ में और 'धटस्य ज्ञापक प्रमाण प्रत्यक्षम? यहाँ विपयविशेष के 
साधन में भी प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग देखा जाता है। किन्धु, इस प्रकृत्त श्रुति का 
अर्थ क्‍या है, यद्द विचास्णीय है। है 

यद्यपि इन तीनों अ्रथों में प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग होता है, तथापि शानविशेष दी 
इसका मुख्य अर्थ माना जाता है, विषय और साधन में जो प्रयोग देखा जाता है, वह्द 
गौण अर्थात्‌ लक्षणा-बृत्ति से ही दै। प्रत्यक्ष शब्द को तीनों श्रथों म मुख्य मानकर 
अनेकार्थ मानना समुचित नहीं है। कारण यह दे कि अनेकार्थ मानने में अनेक 
गौरव हो जाते हैं। एक तो, शकक्‍्त्यन्तर की कल्वना द्वी गौरव दे, दूबरा, वक्ता का 
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तातये सममने के लिए संयोग, विप्रयोग श्रादि की कल्पना में गौरव हो जाता है। जहाँ 
परस्परविदद नेक अर्थ प्रतीत होते हैं, वहाँ लक्षणा से निर्वाह न होने के कारण ही 
झगत्या अनेकार्थ मानकर गौरव स्वीकार करना पड़ता है। जैसे, सैस्धव आदि पदों में 
लक्षणा से काम न चलने से अनेकार्थ माना जाता है। उसी प्रकार, यदि सर्वत्र 
अनेकार्थ मान लें, तो लक्षणा का कोई विषय ही नहीं रह जाता। इसलिए उक्त श्रुति मे 
मुख्य अर्थ के सम्भव द्वोने से गौण अर्थ मानना अरमुचित दह्वो जाता है। इस स्थिति में 
ब्रह्म प्रत्यक्ष ज्ञानरुप ही है, और शआ्ात्म-चैतन्य का ही नाम अत्यक्ष प्रमा ( ज्ञान ) है, 
यद्द सिद्ध हो जाता है| यही प्रत्यक्ष ज्ञान का लक्षण भ्रुति-सम्मत भी है | 
वैशेषिक आदि 'इन्द्रियजन्यं ज्ञानं पत्यक्षमः यह जो ग्रत्यज्ष का लक्षण करते हैं, 
बह युक्त और श्रुतिसम्मत नहीं है | क्योंकि, ब्रह्म नित्य होने के कारणजन्य नहीं हो सकता | 
विपयाकार जो मनोदृत्ति है, वही इन्द्रिय-जन्य है, और उस बृत्ति से युक्त जो शानस्वरूप 
ब्रह्म चैतन्य है, उसी की उपाधि वह मनोदृत्ति है, इसलिए वृत्ति में जो शानत्व का 
व्यवहार होता है, वह औपचारिक माना जाता है। इसी प्रकार के औपचारिक शान में 
द्रश् और दृश्य की अ्रपेज्ञा रहती है । सुख्य जो झात्म-स्वरूप शान है, उसमें द्रष्टा और 
दृश्य की श्रपेज्ञा नहीं रहती। चैतन्य झौर ज्ञान ये दोनों पर्यायवाची शब्द हैं, ये 
मिन्नार्थक नहीं हैं । जब यद्दी आत्मचैतन्य आाविभूत होता है, तभी 'शान हुआ? इस 
मरकार का व्यवहार लोक में होता है ! एक बाद शौर भी जानने योग्य दै कि चेतन्यरूप 
शान का आविभाव सबंत्र नहीं होता, किन्तु विशुद्व-सात्विक स्वच्छ जो पदार्थ हैं, उन्हीं में 
ज्ञानरूप चैतन्य का आविर्भाव होता है। घट आदि की अपेक्षा इस्द्रियाँ स्वच्छ है | 
उनकी अपेक्षा भी मन स्वच्छतर है, और उसकी अपेक्षा भी मनोदृत्ति स्वच्छृतम है । 
इससे यही सिद्ध होता है कि मू, अमूर्च, चेतन श्रौर अ्रदेतन श्रादि 
सकलप्रपश्च में निरन्तर विद्यमान रहता हुआ भी शानस्वरूप आत्मचैतन्य श्रत्यन्त 
स्वच्छुतम मनोदृत्ति में ही श्राविभृत होता है, गिर प्रकार पापाण आदि में धर्षण- 
विशेष (पॉलिश) से स्वच्छता आ जाने पर ही उसमें प्रतिविम्ब का प्राहुर्माव होता है, 
श्रन्यथा नहीं | इससे यही सिद्ध होता है कि विपयाकार मनोवृत्ति में श्राविभूत जो 
बक्ष-चैतन्य है, उसीका प्रत्यक्ष शब्द से लोक में व्यवद्वार होता है। यद्यपि घट झादि 
श्रच्रेतन पदार्थों में भी चिद्रूप ब्रक्ष का ही श्राविर्माव होता है, तथापि वह आ्रविभांब 
धट आदि विषपयाकाररूप से होता है, साक्षात्‌ नहीं। जब ब्रह्म का सान्षात्‌ श्राविर्माब 
दोता है, उस समय तो वह मुक्त द्वी हो जाता है | इसीलिए, थ्रुत्ति मे “यत्साक्षादपरोक्षाद- 
ब्रह्य! ऐसा साज्ञात्‌ अपरोक्ष श्रर्थात्‌ प्रत्यक्ष बताया द। इससे सिद्ध होता है कि 
जच ब्रह्म-चैतन्य विपयाकार-मनोदृत्ति से अवच्छिन्न, श्र्थात्‌ युक्त होकर आविर्भूत 
होता है, उसी समय वह ज्ञानशब्द का वाच्य कहा जाता है, यही औत दर्शनों का 
विद्वान्त है। जब वही शानविषय चैतन्य से मिन्न प्रकार से आविमृत ह्वीता ६, तब 
(परोक्ष! कहा जाता है, श्रौर इससे मिन्न प्रत्यक्ष? 
श्सका रहस्य यद्द है कि लोक में जो अ्रर्य घटश इस शाकार का ग्रलकन्ष 
होता है, चहाँ विपय-देश में मन्र के गमन होने के कारण दृच्त्यवच्छिन्त चैतन्य का 
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विपयचैतन्य से मिन्न अविर्भाव नहीं होता, और शास्त्रीय आत्म प्रलक्ष में तो ब्रश 
और दृश्य का मी भेद भासित नहीं होता है । इसलिए, अह्मन्वैतन्य और 
विषय-चैतन्य में कुछ भी भेद नहीं रहता | यही--थत्साक्षादपरोक्षाद्‌अह्म' --इस श्रुति का 
तालय॑ है। इससे सिद्ध होता है कि श्रात्मस्वरूप जो शान है, वही निर्विकल्पक है। 
लौकिक और शास्त्रीय निर्विकल्यक में इसना ही भेद है कि लोक में “इद्किश्वित्‌? इस 
निर्विकल्वक शान में दृश्यगत विशेषता का भान नहीं होता, और शास्त्रीय 
निर्विकल्पषक जो शक्रात्मप्रत्यज्ष है, उसमें दृश्य और द्रष्टा--उमयगत मेद का भी 
भान नहीं द्ोता | इतलिए, श्रात्म-वाज्ञाल्कार को निर्विकल्यकतर कह सकते हैं ! 


पाश-प्रिमोक का स्वरूप 


डदाहत श्रुतियों में निर्दिष्ट श्रात्म-विजश्ञान का स्वरूप यथासम्भव संक्षेत्र में 
दिखाया गया, अन्न क्रमप्रात्त पाश-बिमोक ( बन्धनमुक्ति ) के स्वरूप का दिंगदर्शन 
कराया जाता है। बन्ध के साधन का ही नाम पाश” है और शरीर के साथ 
सम्बन्ध का नाम बनन्‍्ध! | बन्ध का मूल अविद्याअन्धि है और बह कर्म से सम्पादितत 
किया जाता है | नाम और रूपात्मक कार्य-कारण के संघात को 'शरीरः कहते हैं | 


बुभुक्षा, पिपाता, शोक, मोह, जरा, झत्यु, जन्म, तृष्णा, मय, सुख और दुःख 
इत्यादि जितने शरीर के धर्म प्रतीत होते हैं, वे सभी बन्धमूलक दी हैं। बन्ध को दी 
सत्यु-मुख कददते हैं। यह मोजप्रतिपादक श्रुतियों के ऊपर ध्यान देने से स्पष्ट प्रतीत 
दो जाता है। अ्रविद्या ही मुख्य पाश है, यह मी सिद्ध है। तन्‍्मूलक जितने शरीर 
श्रादि हैं, सभी भ्रविद्या-जन्य द्वोने से ही पाश कहे जाते हैं। उसी अविद्या-रूपी पाश का 
जो वियोग है, उसीको पाशब्िमेक, पाशहानि, पाशविमोचन इत्यादि शब्दों से 
अमिद्वित किया जाता है | इसका तासय॑ अशरीरत्व-स्थिति है । 

अब झात्मसाक्षात्कार से शरीरत्व की निद्ृतति किस प्रकार होती है, इतका 
निर्देश किया जाता है। यर्मिन्‌ सर्वांणि भूवानि श्रात्ैवायूद्विजानतः इस श्रृति में 
आत्म-साक्तात्कार से समस्त भूतों का झात्मस्वलूप हो जाना बताया गया है। यहाँ 
भूत शब्द से पश्मभूतमय जड़न्पपश् का द्वी अहण द्वोता है। अब यहाँ आशक्ला 
यही द्वोती दे कि आत्मसाक्षात्कार से जड़-प्रपश्च थ्रात्मस्‍्वरूप किस प्रकार दो सकता; 
क्योंकि शान मात्र से अन्य का श्रन्य रूप हो जाना असम्मव है। विज्ञान से अन्य की 
अन्यरूपता यदि न मानें, तो भ्रुति से विरोध दो जाता हैं; इसलिए प्रपश्च आत्मा का द्वी 
दिवस दे । इस प्रकार विषत्तवाद को अगला स्वीकार करना दी पढ़ता है। यदि 
विवाद का आझाश्रय लेते हैं, तो शड्ढा का अवकाश ही नहीं होता; क्योंकि जिस प्रकार 
रज्जु में विवत्तमान जो सप है, वह रख्जु के साक्षात्कार होने से रच्जुरूप ही हो जाता है, 
छउसी प्रकार आत्मा का विवत्ते जो चेतनाचेतनात्मक श्रखिल प्रष्थ है, वह भी 
आत्मखाक्षात्कार से श्रा्मस्वरूप द्वी दो जातो दे, यद्द स्वयंसि6 है। यदि भूव-मात्र 
आत्मस्परूप दो जाता दे, तो भूतमय शरीर का मान, आत्मशान के वाद शरीरत्वेन 


भारतीय दर्शन भर तप्व-ज्ञान १०३ 


आत्मा से प्रथक्‌ किस प्रकार दो सकता है ! इससे श्रात्मताज्षात्कार के बाद अ्शशीरत्व फी 
स्पिति सिद हो जाती है, श्रीर यही पाशविमोचन है । 


आत्मस्वरूप-सम्पत्ति 


अब पूर्वोक्त थ्रुतियों में जो श्रात्मस्थरूप-सम्पत्ति का निदेश है, उसकी मीमांसा 
की जाती है--यस्तु विशनवान्‌ भवति”, इस श्रुति में बताया गया है कि आात्म- 
साज्ञात्कारवाला पुरुष उस स्थान को प्रास करता है, जिससे पुनर्जन्म नहीं द्वोता | 
बह स्थान-विशेष कैसा है ! इस जिशासा में, 'परातरं पुरुषमुपैति दिव्यम! इस मुणठक 
भुति के साथ एफवाक्यता करने से दिव्य पुरुप-रूप ही स्थान-विशेष प्रतोत होता है । 
अब यद्ट प्ररन उठता है कि उस दिव्यपुरुष की प्राप्ति जो द्ोती है, वह भेदेन प्राप्ति 
दोती है, या श्रमेदेन ! सत्र श्रुतियों के समन्वयात्मक विचार करने से इसका समाधान 
गद्दी होता है कि श्रमेदेन ग्रा्ति होती है | भेदेम प्राप्ति मानने में बहुत भुतियों का 
विदेध द्वो जाता है। जैसे-- 

यस्मिन्‌ सर्वांणि भूतानि श्रात्मैवाभूत!, 'ए्मात्मा भवतिः, '्रक्षेथ भवति! 
“थे तदभवत्‌?, 'स इद सर्वे भवति”, 'परमेव भवति!, 'सर्वमात्तैत्राभूत! इत्यादि अनेक 
श्रुतियाँ उक्त श्रमेद को ही पुष्ट करती हैं। इसके अश्रतिरिक्त एवं शब्द से भेदु का 
निषेष भी करती हैं। 

यहाँ यह शभ्राशद्टा होती है कि श्रात्मसाक्षात्कारवाला पुरुष यदि सर्वात्मक, 
अर्थात्‌ सपेस्वरप प्लो जाता है, वो--सोझआठ॒ते सर्वान्‌ कामान्‌ सह। ब्रह्मण 
विपश्चिता? ( तै० २११ )--मोक्षप्रतिषादक इस भ्रुवि में, भोज्षावस्था में जो सभ 
कामनाओं की प्राप्ति बताई गई है, उसकी संगति किस श्रकार द्वो सकती है ! क्योंकि, 
ठछ् श्रवस्था में शानियों से भिन्न कोई भी पदाय या अहम मी नहीं रद्द जाता, बिसकी 
प्राप्ति उम्मादित दो | इसका उत्तर यह्द होता है क्रि---सर्वान्‌ कामान्‌ श्रश्त॒ुते)--श्रुति में 
बताया गया है, जिसका श्र्थ सत्र कामनाओ्ों का उपभोग या प्राप्ति लोग समझते हैं। 
(दा सर्दे अमुब्यन्ते काम चेउस्य हृदि श्रिताए--इस श्रुति, जो मोक्ष भ्रवसस्‍्था का ही 
प्रतिपादन करती है, में उसी श्रवस्था में सब कामनाओ्ों का व्रिमोचन बताया गया है। 
इन दोनों श्रुतियों में परस्पर भासमान जो विरोध है, उसका परिद्वार पहले करना 
आवश्यक है, जियसे उक्त शंका का भी परिद्षर स्वयं द्वो जाता है। विरोध-परिद्वार के 
लिए श्रुति में उक्त अस्येक पद के ऊपर ध्यान देना होगा । 

'कामा येच्स्य छदि ध्िता?--श्रुति में हवदि श्रिताश/ इस पद से, और 'सोश्लुते 
सर्वान्‌ कामानए--इव्यादि श्रुति में , 'ब्रह्मणा! इस पद से विरोध का परिद्वार स्पष्ट प्रतीत 
हो जाता है । द्वदि भ्िताः काम?! का तातपये है--मनोगत कामनाएँ,। इससे श्रुति का 
तात्पयं है कि ये वस्त॒एँ मुक्ते प्राप्त हों, इस प्रकार की जो मनोगत कामनाएँ हैं, उनका 
समूल नाश या अत्यन्तनाश-रूप प्रमोचन होता है और मनोगत कामनाओं से मिन्न 
बाहर की कामनाएँ हैं, उनका ब्रह्म-रूप से व्यापन के अर्थ में दोनों भ्रुत्ियों का 
सामझस्य है। कुछ कामनाओों का विमोचन और कुछ कामनाओं का स्वीकार, 


१०४ पड्दशंन-रहस्थ 


इस प्रकार अर्थ करके श्रुतियों के विरोध का जो परिद्वार किया जाता है, बह युक्त नहीं 
प्रतीत द्वोता ) कारण यह है कि 'कामाः ओर 'कामान? का विशेषण दोनों में “सब? 
और सर्वान? दिया है, जिसका समस्त कामनाएँ? ऐसा तालय॑ होता है। 


श्रुति का अथ 

सह शब्द का श्रर्थ साहित्य होता है, और वह साहित्य नित्य साकांक्ष है-- 
'क्रेन कस्य साहित्यम?, श्र्थात्‌ किसके साथ किसका साहित्य। यदि 'केनः इस 
आकांछ्षा की पूर्ति श्ह्मणाः के साथ करें, तो युक्त नहीं होता है। कारण यह है कि 
श्रुति में 'सोडश्नुते धर्वान्‌ कामान्‌ सह! यह एक वाक्य है, और अह्यणा विपश्रिता 
यह दूसरा | इसी प्रकार साम्प्रदायिक पाठ है। और, वाक्‍यान्तर में प्रयुक्त जो नित्य 
साकांछ पद है, उसकी पूर्ति, वाक्यान्तर में पयुक्त शब्द से करना, विना किसी विशेष 
कारण के श्रयुक्त या श्रनुचित समझा जाता है। 

इसलिए, फामनाओं में ही एक कामना के दूसरे कामना फरे साथ परस्पर 
खाहित्य का ग्रहण किया जाता है, जिसका युगपत्‌ श्रथोत्‌ एक काल में या साथ-साथ 
अर्थ द्वोता है। जैसे, सर्वे सहैव समुपस्थिताःः ( सब लोग एक ही बार या साथ-साथ 
उपस्थित हुए ) इस वाक्य में होता है। इसीसे 'कस्य!ः इस आकांक्षा की भी पूर्ति 
हो जाती है। इसका फलितार्थ यह होता है कि ज्ञानियों का सब कामनाओ्ं के साथ 
एक काल में सम्बन्ध हो जाता है। यहाँ एक बात और भी श्ञातब्य है कि कामनाशरों के 
साथ सम्बन्ध का नाम कामनाओओं की प्राप्ति नहीं है, वल्कि कामनाओं की व्यासि है। 
कारण यह है कि भ्रुति में 'अश्नुदे! यह जो पाठ है, उसमें “श्रश्‌ व्याप्ती संघाते व! 
इस व्याप्ति श्रथ में पठित स्वादिगण के घातु का द्वी प्रयोग किया गया है, जिसका श्रर्थ 

याप्नोतिः द्ोता है, प्राप्नोतिः नहीं । 

अनब् शानियों का शब्द, स्पश, रूप श्रादि अखिल कामनाओं की व्याप्ति किस 
प्रकार होती है १ इध श्राकांज्षा की पूत्ति के लिए दूसरे वाक्य में आता हे---ब्रह्मणा? । 
अर्थात्‌, ब्रह्म रूप से दी अखिल कामनाओ्रों को व्याप्त करता है| ब्रह्म कैसा हे ! 
इस आकांक्षा का उत्तर--अह्य के विशेषण “विपश्चिता? पद से देते हैं। विपश्चिता का 
आर्थ है--वि-विशेषेण पश्यतु--देखता हुआ चित्‌-चैतन्य | अर्थात्‌ , स्वयं प्रकाशमान 
शान दी इसकी विशेषता है | तात्पयं यह है कि आन्तर जो सूक्ष्म चित्‌ श्रर्थात्‌ शान है, 
उसी से सब शब्द आदि विषयों को वह देखता है, बाह्य रूप से नहीं। भावाय यही 
होता है कि शानी स्वयं बद्धास्यरूप हो जाता है, और ब्रह्म-रूप से दी अखिल प्रपश्च को 
व्यास करता है। अह्ृविद्‌ अल्ेव भवतिः--इस श्रुति में जो कद्दा गया है, वही सोडशनुतेः 
इत्यादि भ्रूति में मी पर्याय से वर्णित है। 


साम्य का उपपादन 
अगब् यहाँ एक शथ्ाशह्ला और होती दे कि “निरक्षनः परम साम्यमुपैति'---इस 


भत्ति में साम्य का प्रतिपादन किया गया है, और साम्पन्मेद घटित दोता दै। इस 
हिषिति में श्रात्मा का एकत्व प्रतिपादन करनेवाली थ्रुति विरुद्ध दो जाती है | इसका उत्तर 


भारतीय दर्शन और तत्व-ज्ञान बन्द 


यह्द छ्षेता है कि साम्य मेद-घटित ही द्वोता है, इस प्रकार का कोई नियम नहीं हे। 
कहीं मेद-घटित और कहीं भेदाघटित, दोनों प्रकार का साम्य द्ोता है। यहाँ 
आत्मिताभूत! इत्यादि उदाहत अ्रनेक श्रुतियों की एकवाक्यता से सामझस्य के लिए 
भेद से श्रपटित साम्य का ही अहणय किया जाता है, भेद-धट्ित साम्य का नहीं। 
भेदाघटित साम्य को वैयाकरणों ने मी 'इवः शब्द के श्रथ-निरूपण के प्रसक्ष में स्वीकार 
किया दही है | इसी के अनुसार श्रालश्भारिकों ने भी ऐसे स्थलों में अनन्वभालड्लार का 
उदाहरण दिया हे--रामरावणयोयूद्ध रामरावणयोरिव? इत्यादि। एक बात और है. 
परम साम्यम! में जो साम्य का विशेषण परम! दिया है, उसका श्रथ अत्यन्त 
साम्य ही होता है श्रौर श्रपना श्रत्यन्त साम्य अपने साथ ही हे सकता है, दूयरे के 
साभ नदीं। यदि भेद-घटित साम्य को दी मान लें, तो किस धर्म से साम्य लिया जाय, 
इस प्रकार विशेष जिशासा होती है | यदि इस जिज्ञास्रा ऊे परिद्वार के लिए सुखातिशय- 
रूप विशेष धर्म को मानें, तो सुख के साधक पुए्यकर्म को मानना श्रावश्यक 
हो जाता है। क्योंकि, सुख का कारण पुए्यकर्म ही होता है। यहाँ भ्रुति में 
आया है--'पुर्यपापे विधूय?, श्रर्थात्‌ समस्त पुरएय-पाप को नष्ट कर साम्य को प्राप्त 
फरता है। दूसरी बात यह्द दे कि थुति में “निरक्षन" यह विशेषण दिया है, जिसका 
अर्थ होता है, किसी प्रकार के सम्बन्ध से रहित होना। जिसका कोई भी सम्बन्ध 
नहीं है, उसका किसी भी धर्म से साम्य नहीं कह सकते | इसलिए, श्रुति का यही तात्य॑ 
सिद्ध हो सकता है कि आत्मसाक्षात्कारवाला पुरुष, पुण्य और पाप, दोनों प्रकार के 
कर्मों का त्याग कर कर्मजन्य शरीर आदि सम्बन्ध से रहित दो, श्रपने ही साथ ताम्य को 
प्राप्त करता है; श्रर्थात्‌ उपमारहित दो जाता है। 


शोकादि-राहित्य का विचार 

अब शोकादि-राहित्य का विचार किया जाता है। यह्वाँ श्रादि पद से भोह, भय, 
जन्म, मरण, सुख, दुःख का ग्रहण समकना चाहिए। उक्त श्रुतियों में इन्हीं का श्रमाव 
कहा गया है। इन्हीं की समष्टि का नाम संसार दै। 'प्रिया5प्रिये न स्पशव:१--हस 
श्रति में प्रिय भर श्रप्रिय शब्द से सुख, दुःख का ही अहण किया जाता है। सुख का 
नाम प्रिय और दुःख का श्रप्रिय है । शब्द, अर्थ आदि ,जो विषय हैं, वे स्वरूप से ही 
प्रिय नहीं हैं, किन्तु सुख के जनक द्ोने के कारण ही प्रिय कहे जाते हैं । इसलिए, 
शब्द आदि विषय प्रिय शब्द के वाच्य नहीं झेते । इससे मुक्ति में जिस प्रकार दुःख का 
अभाव होता है, उसी प्रकार सुख का भी अमाव द्वोता है। द्वेतवादियों के मत में 
अप्रिय के निषेष में ही श्रुति का तातय॑ माना जाता है, प्रिय के निषेध में नहीं। बल्कि, 
उनका कहना है कि सुखातिशय की प्रतीति मुक्ति में होती दै। परन्तु, यद्द भ्रूति के 
अक्षराथ से विरुद्ध हे जाता है। “न प्रियाउप्रिये स्पृशत/ इस इन्द्र-निर्देश से अप्रिय के 
साथ प्रिय के निधेष में भी श्रुति का ताल स्पष्ट प्रतीव होता है। एक बात और है कि 
प्रिय और अ्रप्रिय के स्पर्श का कारण शरीर का सम्बन्ध ही है, और शरीर के साथ 
सम्बन्ध छूट जाने पर अप्रिय स्पशं के सहश ही प्रिय स्पर्श के निषेध में भी श्रुति का 
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तालय॑ सिद्ध दो जाता है। ,कास्णामावात्‌ कार्यामाव/--कारण के श्रभाव में कार्य 
नहीं झोता, यह सिद्धान्त स्वेमान्य है। इस स्थिति में प्रिय और अप्रिय दोनों के 
निषेध में ही भरुति का तात्पय सिद्ध द्ोता है | 


आत्म-विज्ञान आदि में क्रम 

ज्ञाननिर्मथनाम्यासात्‌ पाशं दहति परिडतः--इस श्रुति में प्रश्मम्यस्तनिर्देश से 
आत्म-विशान और पाश-विभोचन में हेतुद्देतुमद्भाव अर्थ सूचित होता है। अर्थात, 
आत्म-तिशान कारण और पाश-विमोचन कारय है| श्रन्य भ्रुत्ियों में भी दृष्टे?, 'शात्वा', 
“विजानत2, 'निचाय्यः इत्यादि हेठगर्मित शब्दों से भी उक्त ही श्र्थ प्रतीत द्ोता है| 
इसी प्रकार 'नामरूपादधिमुक्त?, 'परात्परं पुरुषमुपैतिः, 'पुण्यपापे बिधूय!, 'मिरज्षन 
परम साम्यमुपति? इत्यादि स्पलों में पाश-विमोचन और श्रात्मस्वरूप-सम्पत्ति में हेतुदेतुमद्भाव 
प्रतीत होता है। इसी प्रकार, आत्मस्वरूप-सम्पत्ति और शोकादिराहित्य में भी 
हेतुदेतुमद्भाव, सूचित होता दै। 'यस्मिन्‌ सर्वाणि भूतानि आत्मैवाभूद्विजानतः ततन्न को 
मोह; क। शोकः एकत्वमनुपश्यत?--इससे भी हेतुदेतुमकझ्ाव, सूचित होता है। यद्यपि 
यह नियम है कि जिस पदार्थ में हेतहेतुमक्लाब रहता है, उसमें क्रम अवश्य रहता है, 
तथापि यहा क्रम विद्यमान रहता हुथा भी लक्षित नहीं दोता है। क्योंकि, यहाँ कारण 
कार्य को इतना शीम उत्पन्न करता दे कि क्रम रहता हुआ भी बह प्रतीत नहीं द्ोता | इसी 
अ्रभिष्राय से 'आत्मैवाभूद्विजानतः? भ्रुति में, “विजानतः शब्द में वर्चमान काल का 
चोतक शतृप्रत्ययान्त का निर्देश किया है) इसका फ़लितार्थ यही होता है कि श्रात्म- 
विज्ञन, अविद्या, काम, कार्य, शरीर आदि पाशों के विमोचन द्वारा आत्मस्वरूपता का 
अ्रतुभव कराकर शोक-भोदादि से विम॒ुक्त कर देता है। यही मोज्ष-पदार्थ भ्रुति- 
सम्मत द्वीता दे | शंकराचार्य ने इसी को अपने दर्शन में सिद्ध किया है। 


मोक्ष में कर्म के सम्बन्ध का निपेध 

बहुत लोगों ने मोक्ष को कर्मजन्य और मोज्षावस्था भें भी कर्म-सम्बन्ध माना है. 
परन्तु थद्द भौत सिद्धान्त नहीं है; क्योंकि पूर्भोक्त अनेक श्रुतियों से विरोध द्वो जाता है । 
यहाँ तक कि 'न कर्मणा न प्रजया घनेन!--इत्यादि श्रुति से अ्मृतत्व-्प्राप्ति में 
कर्मजन्यत्व का निषेघ भी किया है। “नास्त्यकृतः कृतेनः--इस भ्रुति का भी मोके के 
कर्मजन्यत्व के निपेध में ही तात्पयय है । इसी पकार, न कर्म लिप्यते मरे, 'दत्ति कर्म 
शुमाउशुभमः, 'सर्वांणि कर्माणि दुश्वाः--इत्यादि अनेक श्रुतियों से मोल्त में कर्म: 
सम्बन्ध का निषेध भी किया गया है। और भी बन्धप्रतिपादक श्रुत्तियों की समालोचना 
करने से मोक्ष में कर्म-सम्बन्ध का अमाव ही टिद्व श्ोता है। बन्‍्ध और मोक, दोनों 
परस्पर-विरोधी और प्रतिदन्द्री पदार्थ हैं। इस अवस्था में जिस प्रकार परश्परविरुद्ध 
दो पदार्थों में एक के स्वरूप का निर्णय कर लेने पर दूसरे का स्वरूप-निर्णय उसके विपरीत 
अर्थात्‌ श्रतिद्ध हो जाता है, उसी प्रकार बन्ध-प्रतिपादक श्तियों से बन्ध के स्वरूप का 
सिर्णय करने पर, मोक्ष का स्वरूप उसके विरुद्ध अर्थात्‌ सिद्ध दो जाता है। बन्ध- 
प्रतिपादक भ्रुतियों में तो कर्म को बन्ध का अव्यमिचारी बताया गया हैं, श्र्थात्‌ 
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जहाँ कर्म है, वहाँ बन्ध अवश्य है; और जहाँ बन्ध है, वहाँ कर्म भी अवश्य है। 
जद्दास्य कर्म क्षीयते! (बृ० १४१५); 'तदेव सक्तः सह कर्मणेतिः (० ४४६ ); 
फ्र्रेस्यम्मी लोकाय कर्मणे'; 'पुण्यो वे पुए.्येन कर्मणा भवति, पापः पापेन! (बरृ० शर।१३), 


का 
। 


4 पु 
+ डा 


हर 


हर 
ण्य्ध 


) 


95९ ५.४ 
च्ज्- 3 
/2)2 
जज 


-/2.4 


4 ल्‍ 


॥ 
। रु 
) 
| 


हा 


[2 


। | 
। जे 4 
4 
| था 


मी 
४ 
र्ि 
को 








? /7(॥7४ /2. 482 “7. /&2 2 





[24 
! 





गे लोकेम्यो5धो निनीपषते! ( कौ० ३८ )--इन सत्र 
ष्ट॒ सिद्ध होता है क्नि बन्ध और कर्म दोनों परस्पर 
॥ एक नहीं रह सकता। इसलिए, पूर्षोक्त मोक्ष दी 
कमी हे। श्रुति को माननेवाला कोई भी इसको 


ग तत्व 
का दिग्दशनसान्र कराया गया है। इसी प्रकार, 
/वियों को यथाग्ति एकत्र कर--उनके परम प्रतीयमान, 
कर---एकवाक्यतया समन्‍्वयात्मक विचार करने से 
है, बह्दी भौततर श्ौर सबसे उच्च स्तर का प्रतीत 
में भी कितने सिद्दान्त युक्तिविरुद्ध प्रतीत होते हें, 
ऐध का लेश भी नहीं रह जाता। एक बात और भी 
लावधारण के समय श्रुति के सामने युक्ति का कुछ भी 
युक्ति में श्रीदासीन्‍्य ही रइता है। यही औतों का 
य चुके हैं। एक बात और भी समझने योग्य है कि-- 
(रवे० ३११६ ) इत्यादि वर्णन युक्ति के सर्वया 
भी युक्ति में उदासीन होकर स्वाभाविक ही परमात्मा में 
ओऔतत्व है । रामानुजाचाय ने भी श्रीमाष्य में 
करणायर्तद्रष्टत्वादिकम, अपित स्वमावत एवं |? 
र्थात्‌ परमात्मा का जो द्रष्टुत्व, श्रोतुत्व आदि गुण हैं, 
उ्तु स्वाभाविक दी हैं! इस प्रकार उपयु क्त विषयों पर 
कि शक्षराचार्य का अद्वेतदर्शन श्रीततर है। 


धंभूत सत्य ( पदार्थ ) परमात्मा ही है। वही आत्मा 


. ; अर्थात्‌ द्रष्टा है। चित्‌ और शान शब्द का भी 
पक हार की विशेषता से शून्य अर्थात्‌ निर्विशिष है। वह इस 
प्रकार का है, ऐसा नहों कह्टा जा सकता। वह अ्रचिन्त्य होने से मन का -मी 


अविपय है। उसी परमात्मा की शक्ति मायापदवाच्य अ्विया है। सक््व, रण और 
तमोमय जगत्‌ का मूल कारण वही अविद्या है | यह आत्मशक्ति ( अ्रविद्या ) पारमार्थिक 
सत्य न दोने के कारण असत्स्वरूपा और व्यावद्यारिक सत्य होने से सत्स्वरूपा भी है | 
- उभयात्मक होने के कारण ही अनिरवंचनीय भी कही जाती है। चित्‌ के साथ 
इसका सम्बन्ध त्तीन प्रकार का होता है। जिस प्रकार आकाशतत्ल काठ, छढेला, 
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मिट्दी आदि के भीतर और बाहर सर्वत्र व्याप्त है, उसी प्रकार वह चिंत्‌ भी अ्रविया के 
भीतर और बाहर स्ंत्र व्याप्त है। अविद्या में सर्वावयव से चित्‌ की व्याप्ति होने से 
झविदया के कार्य सकल प्रिय आदि मूर्त्त पदार्थों में और बुद्धि आदि अमूर्त्त पदार्थों में 
चित्‌ की व्याप्ति सिद्ध हो जाती है। यद्द एक प्रकार का सम्बन्ध छुआ। 
जिस प्रकार, स्फटिक स्वच्छ होने के कारण समीप वस्तु में रहनेबाली रक्तिमा को 
गअहय करता है, उसी प्रकार यह श्रविद्या भी अन्ततः गुणन्रय के बौजभूत होने पर भी 
स्वरूपतः स्वच्छ ही है, इसलिए चित्‌ को ग्रहण करती है। यही चिदामास कहा 
जाता है। यह द्वितीय प्रकार है। जिस प्रकार दर्पण अपने सामने वर्समान मुख 
आदि के प्रतित्रिम्य को अहण करता है, उसी प्रकार यद्द अ्रविद्या भी चित्‌ के 
प्रतिबिम्भ को ग्रहण करती है, और प्रतिबिम्बित जो चित्‌ है, उसका भी चिदाभास शब्द से 
व्यवह्वार किया जाता है। यह तीसरा प्रकार है। 


ईश्वर और जीव 


इन तीन प्रकारों में, प्रथम प्रकार से, चित्‌ की व्याप्ति, जिस प्रकार समष्टिभूत 
श्रविद्या मे रहती है, उसी प्रकार व्यष्टियूत अ्रविद्या और उसके कार्यभूत पथिबी श्रादि 
मूत्त पदार्थों और बुब्बि श्रादि अमूत्त पदार्थोंमे भी वह रहती है। जिस प्रकार, 
आकाश की ध्याप्ति मतू-समूह भें, मत्‌-ख़र्ड में और उसके कार्यभूत घट-शरात्र आदि 
निखिल प्रपश्न में सबृत्र सवंदा रद्तती है एवं द्वितीय और तृतीय प्रकार से होनेवाला 
चित्‌ के साथ अ्रविद्या का जो सम्बन्ध है, बह स्वच्छ बस्त॒ में ही होता है ) जिस प्रकार, 
स्वच्छ स्फटिक आदि मणियाँ समीपस्थ वस्तुओं की रक्तिमा का अहण करती हैं, 
अस्यच्छ मृत्तिका आदि भद्दी, उसी प्रकार दर्पण आदि ही प्रतिबिम्ब को भददण करते हैं, 
का8 आदि नहीं। प्रथम प्रकार से, आकाश की तरह चित््‌ की व्याप्ति स्वच्छ और 
अस्वच्छ सकल पदार्थों में है। एक बात और मी है कि प्रथम या द्वितीय प्रकार से 
चिंत्‌ का श्रविद्या से जो सम्बन्ध है, उससे बुद्धि आदि में प्रतीयमान जो चिदामास या 
चित्पतिबिम्ब है, उसमें भी प्रथम प्रकार से पुनः चित्‌ की व्याप्ति रहती ही है। इस 
अवस्था में यह सिद्ध होता है कि जिस प्रकार बुद्धि चित से अ्रवज्छिन्न रहती है, 
उसी प्रकार चिदाभांस या चित्मतिबिम्प से भी। यददी बात (व आत्मनि तिधन्‌ आत्मनोउन्चरः? 
( बृ० उ० ३७११ ) इस घटक श्रुति से बोधित होती है। 

श्रामास और प्रतिनिम्ब में बहुत कम अन्तर है। परन्तु, बुद्धि से अ्रवच्छिन्न जो 
चित्‌ है, उससे श्रामास और प्रतित्रिम्ब में इस प्रकार अन्तर देखा जाता है--जिस 
प्रकार श्राकाश का काम अवकाश देना है। धटाकाश भी अ्रवकाश देने का काम 
करता ही है। अवकाश देने में घटाकाश धट की अपेक्षा नहीं करता, उसी प्रकार 
उस शक्ति से अ्वच्छिक्ष चित्‌ भी शुद्ध चित्‌ के कार्य का सम्पादन करता है, 
घटाकाश की तरह अपनो उपाधि की अपेक्षा नहीं करता। यही माया-सर्मष्टि से 
श्रवच्छिन्न जो चित्‌ है, वह ईश्वर-पद का वाच्य होता है। यह ईश्वर, भाया के कार्य 
सत्य, रज और तम में सत्व गुण की उपाधि से युक्त दोने से हरि, रजोगुण की 
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उपाधि से युक्त होने से अक्षा और तमोगुण की उपाधि से युक्त होने से शंकर, इन 
तीम रूपों को धारण करता है। इन तौनों में वर्तमान जो सत्य, रण और तम हैं, 
ये बिलकुल विशुद्ध नहीं हैँ, किन्तु अपने से मिन्न दोनों गुणों से अंशतः मिश्रित हैं। 
ये हरि, हर और दिरण्यन्गर्भ भी ईश्वर से उपाधिवशात्‌ मिन्न होने पर भी वस्थ॒त 
अमिन्न ही हैँ, जैसे मठान्तवर्चा धटाकाश मठाकाश से अ्रमिन्न होता है। इसोलिए, 
इन तीनों को भी ईश्वर कद्दा जाता है | इसी प्रकार व्यष्टिभूत अ्रविद्या में प्रतिबिम्बित 
जो चित्‌ है, बह जीव-पद का वाच्य होता है । जिस प्रकार, दर्पण में स्थित प्रतिबिम्ब 
दर्पण का अ्रनुसारी द्ोोता है, श्रर्थात्‌ प्रतित्रिम्ध दर्पण के निश्चल रहने पर निश्चल 
रहता है और दर्पण के चश्लल रहने पर चश्चल। दर्पण में जो मलिमता श्रादि हें, 
उनसे भी वह अभावित होता है। इससे जीव श्रौर ईश्वर, दोनों का श्रौपाधिक 
होना सिद्ध होता दे। भेद केवल इतना ही है कि जीव उपाधिभूत श्रविद्या के श्रधीन है 
और ईश्वर स्वतन्त्र है, माया के बश नहीं। “रूप॑ रूप प्रतिऋपो बभूब?, तदस्य रूप॑ 
प्रतिचक्षणाय? ( बृ० 3० २५१६ ); 'मायाभासेन जीवेशौ करोति? ( छ० त्ा० 3० ) 
इत्यादि अ्रनेक भ्रुतियाँ इसी सत्य को प्रतिपादित करती हैं। जो माया विशुद् 
चित्‌ को भी अपने सम्बन्ध-मात्र से विभक्त कर जीव, ईश्वर श्रादि अनेक रूपों में 
दिखाई देती है, वह और उसका सम्बन्ध दोनों अनादि माने जाते हैं। सभी दर्शनकार 
अपने-अपने मत के अ्रनुखार मूल कारण को अ्रनादि स्वीकार करते हैं, इस कारण 
छुट्ट पदाथ श्रमादि माने जाते हँ--जीव, ईश, विशुद्ध चित्‌ू, जीव श्रौर ईश्वर का 
भेद, श्रविद्या और उसके साथ चित्‌ का योग | इसीको संक्षेपशारीरक में इस 
प्रकार लिखा है-- 
जीव ईशो विशुद्धो चित्‌ तथा जीवेशयोरमिंदा । 
झविद्या.. तबचितेयोंगः. पडस्माकमनादय: 0? 

साया का चित्‌ से नो सम्बन्ध हे, बह सायिक श्र्थात्‌ साया-परिकल्पित दी है, जिस 
प्रकार शुक्ति में रजत । चिदात्मा में जो माया का अध्यास है, वही अनादि है, और 
जितने श्रभ्यास हैँ, सब सादि हैं । 


अध्यास का स्ररूप 


श्रध्यास किस प्रकार छोता है, इसका संक्षेप में निर्देश किया जावा है। 
सर्वप्रथम शुद् चिदात्मा में अनादि माया का अ्रध्यास होता है, इसके बाद अ्रश्यास- 
विशिष्ट चिदात्मा में माया के परिणामीभूत अइछ्ढार का अ्रध्यास होता है | केवल शुद् 
चिदात्मा में श्रइंकार का अध्यास नहीं होता; क्योंकि वह ( शुद्ध चिदात्मा ) स्वयं 
प्रकाश है। इसोलिए, तद्विययक श्रशान नहीं हो सकता, किसी रूप से भ्रशात जो 
वस्तु है, वही श्रध्यास का अश्रधिष्टान हो सकती है। ग्रथम अ्रध्यात तो अनादि है, 
इसलिए, उसमें श्रश्ान की श्रपेज्ञा नहीं होती | अहड्भार के अ्रध्यात से विशिष्ट जो 
चिदात्मा है, उसमें श्रइड्लार के धर्म जो काम, संकल्प श्रादि हैं, श्रौर इन्द्रिय के धर्म 
जो काणतल शआ्रादि हैं, उनका अ्रध्यास होता है। 'श्रइमिच्छामिः, अं काण१, 
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इस प्रकार की प्रतीति सर्वातुमवसिद्ध है। इससे स्पष्ट प्रतीत द्वोता है कि जिस 
चिदात्म में अहंकार का श्रष्यास नहीं होता, उसमें इन्द्रियों के घ्म जो काम, 
संकल्प आदि हैं, उनका भी अध्यास नहीं द्वो सकता; किन्तु अध्यस्ताइंकार- 
विशिष्ट में ही काम श्रादि का अ्रध्यास दो सकता है। अ्रहंकार के अध्यास से विशिष्ट 
उसी चिदात्मा में इन्द्रिय के धर्मों का भी अ्रध्यास होता है। इन्द्रियाध्यासविशिष्ट 
चिदात्मा में इन्द्रिय के धर्मों का अध्यास नहीं हो सकता। क्‍योंकि, अहं चक्षु/ 
( मैं आँख हूँ ) इस प्रकार की प्रतीति किसी को नहीं होती । 


एक बात और भी है कि, समीप रहनेवाली सभी वस्तुओ्नों का अ्रध्यास अवश्य 
होता दी है, इस प्रकार का यदि कोई नियम रहता, वब तो किसी प्रकार मानना ही 
होता, परन्तु ऐसा नहीं है; क्योंकि प्रतीति के अनुसार दी श्रध्यास होता है, अन्यथा 
नहीं । यदि चक्षुरहम! इस प्रकार की श्रतीति होती, तो इन्द्रियों का भी अ्रध्याय 
समझा जाता, परन्तु ऐसी प्रतीति नहीं होती हे । 
यहाँ एक शज्ला होती दे कि यदि इन्द्रियों का श्रध्यास न मानें, तो इन्द्रियों के 
धर्मों का अध्यास किस प्रकार द्वों सकता है ! इसका उत्तर यही दे कि इन्द्रियों का 
कई अ्रध्यास नहीं होता है, यह बात तो नहीं है, वरन्‌ फेवल अहंकाराध्यासविशिष्ट 
चिदात्मा में इन्द्रियों का श्रध्यास नहीं द्योता है, यही तात्पय है । मायाध्यासविशिष्ट 
चिद्ात्मा में तो इन्द्रियों का अध्यास होता ही है; क्योंकि “चक्षुपा पश्यामि! (अ्राँख से 
देखता हूँ ), इस प्रकार का व्यवद्वार लोक में प्रसिद्ध है, और यदद प्रतीति घट, पट 
आदि के समान अ्रध्यस्त इन्द्रियों को द्वी दो सकती है; क्‍योंकि भूत और भौतिक 
एकताप्रपश्न चिंदात्मा में ही कल्पित हैं और अदंकाराध्यासविशिष्ट जो चिदात्मा है, 
उसी में मनुष्यादियेशिष्य्य से देह का श्रध्यास द्ोता है; क्योंकि अर मनुष्य, 
इस प्रकार की प्रतीति लोक में अन॒भूत है । एक बात और है कि देह का भी सामान्य 
रूप से श्रध्यास नहीं होता है; क्योंकि, 'देद्दो5इम! ( मैं देह हूँ ), इस प्रकार सामान्यतः 
प्रतीति नहीं होती । और भी, मनुष्यादि के अध्यास से विशिष्ट जो चिदात्मा है, उसमें 
स्थृल॒त्वादि देइ-धर्मों और पुत्र, भार्या आदि धर्मों का श्रध्यात द्ोता ही दे; क्योंकि 
धग्रदं स्थूल ( मैं मोटा हूँ. ), ऐसी प्रतोत्ि दोती है, और पुत्र के पूनित द्वोने पर मैंडी 
पूनित हुआ, इस प्रकार का भी व्यबद्दार लोक में देखा जाता है। 
एक बात और मी ध्यातव्य है कि “इद रजतम? ( यह रजत है ) को प्रतीति से 
शुक्कि में जो रजत का अ्रध्यास होता है, उस अध्यस्त रजत में शुक्तिगत जो इदन्त्व- 
चर्म है, उसका पुनः अ्रध्यास दोता दे। इसी प्रकार, पूर्वोक्त सकल अ्रध्यास-रुथलों में 
अध्यस्त जो माया प्रति हैं, उनका युनः अध्याय होता हे, इसी को अ्न्योन्याध्यास- 
ग्रन्थ) क्ते हैं | जिस प्रकार, दो रज्जुओं के परस्पर जोड़ने से दृढ़ ग्रन्थ हो जाती डे, 
उसी प्रकार श्रष्यास-ध्थलों में मी श्रन्योन्याध्यास से दृढ़ अन्धि दो जाती है । 
इस प्रकार की श्रध्यास-परुपरा भें भी शुद्ध चिंदात्मा किसी प्रकार मी श्रशुद 
(दूषित ) नहीं झता है। कारण, श्रष्यास का जो अधिशान है, उसका शारोवित 
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वस्तु के साथ किसी प्रकार भी स्पश वस्व॒ुतः नहीं होता। इस पर आचार्यों ने भी 
कहा है-- 


'नद्दि भूमिरूपरवती स्गठड्जलवादिनीं सरितमुद्दद्ति । 
सगवारिपूरपरिप्रवती न नदी तथोपरभुय स्एशति॥ 


तात्पमे यह है कि ऊपर भूमि झगतुष्णा-जल की वाहिसी सरिता का उद्वइन 
श्र्थात्‌ स्पर्श नहीं करती, और सगमरीचिकारूपी जल से परिपूर्ण नदी भी ऊपर भूमि का 
स्श नहीं करती, ध्र्थात्‌ ऊपर भूमि श्र झगतुष्णा-जल का परस्पर कोई सम्बन्ध नहीं है! 
इसी प्रकार, अ्रनादि सम्बन्ध से चिंदात्मा के साथ सम्बद्ध जो माया है, उसमें चिदात्मा, 
पृध्तम होने के कारण, भीतर प्रवेश करता हुआ और व्यापक होने के कारण उसके 
बाहर भी रहता हुआ परिलज्तित द्ोोता है। एवग्पकारेण माया से वस्तुत: अरसम्बद्ध 
चिदात्मा, भाया-उपाधि से युक्त होने के कारण “ईश्वर! कहां जाता है। केवल 
चिदात्मा में ईशितृत्व ( शासनकर्चु त्व ) होना सम्भव नहीं है; क्‍योंकि वह्द निलेंप है। 
यह साज्षी होने के कारण मायाविशिष्ट भी नहीं दो सकता, प्रत्युत साया से असम्बद्ध ही 
रहता है। माया के जड़ होने से मायाविशिष्ट में साज्षित्त भी नहीं हो सकता है। 
इसलिए, चिदात्मा माया के सम्बन्ध से ईश्वर शरौर माया से श्रय्म्द्ध होने के कारण 
साज्ञी भी कद्दा जाता है। माया भी चिदात्मा के सम्बन्ध से गुणवैषम्य के द्वारा 
परिणामोन्तुख होती है और गुणवैषम्य होने से दी अनेक प्रकार के परिणाम होते 
रहते हैं। कोई परिणाम रजोगुय और तमोगुण के अंशतः मिश्रण रहने से सत्त्व- 
प्रधान दोता है, वही शुद्ध सत्त्त-प्रधान कट्टा जाता है, पुनः उस शुद्ध सत्त-प्रधान के भी 
परिणाम रजोगुण-तमोगुण के अंशतः सम्मिश्रण होने से सत््न-प्रधान ही होते हैं। 
किन्तु, यद मलिनसत्व-प्रधान कंद्या जाता है | इस श्रकार,-मलिनसत्त्व-प्रधान 
प्रकृति के व्यष्भित श्रनन्त प्रकार के सत्त्व-प्रधान ही प्रकृति के परिणाम होते हैं। 

यहाँ यह भी समझना चाहिए कि सत्त-प्रधान व्यध्टिभूत अकृति के जो 
परिणाम हैं, उन्हीं में चित्‌ का प्रतिब्रिम्ब पढ़ता हे। शुद्ध रजोगुण-तमोगुण-प्रधान 
झयबवा मलिन रजोगुण-तमोगुण-प्रधान जी प्रकृति के परिणाम हैं, उनमें चित का 
प्रतिब्रिम्ध कभी नहीं पढ़ता; क्‍योंकि वे शुद्ध रजोगुय या तमोगुण-प्रधान होने के 
कारण अ्रस्पच्छ होने से प्रतित्रिम्म के अहय करने में श्रय्मर्थ होते हैं। और, सच्त्व- 
अधघान-व्यष्टिभूत-प्रकृति-परिणार्मों के समूह में भी चित्‌ का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता है, 
जैसे अनेक दर्पणों के परस्पर सन्निद्दित होने पर भी मिलकर एक प्रतिब्रिम्ब के 
प्रदण करने में उनका अ्रसामथ्य द्वी देखा जाता है! इसी व्यषध्थूूत मलिनसच्त- 
पअधान-प्रकृति के अनन्त परिणामों में चित्‌ के जो अतिशरिस्त्र हैं, वे ही जीव कहे 
जाते हैं। इसी बात को विद्यारण्यमुनि ने पदञ्मदशी में दूधरे शब्दों में कहा है--शुद्द 
सत्त-प्रधान-प्रकृति के परिणामों को माया, और मलिनसज-मधान-प्रकृति के 
परिणामों को अविद्या कह्दते हैं, एवं मायोपाधि से अ्रवच्छिन्न चित्‌ (चैतन्य) को इंश्वर और 
अविद्योपाधि से अवच्छिन्न चिंत्‌ को जीव कहते हैं। इन दोनों ( ईश्वर श्रौर जीव ) में 
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यह भी विशेषता है कि ईश्वर माया के वश में नहीं है, क्रिम्तु माया ही ईश्वर के 
वश में रहती है, और जीव अबिद्या के बश में रहता है-- 
“सत्वशुद्धधविशुद्धिम्याँ सायाडविद्य॑ च ते मत । 
सायाबिस्बौ वशीकृत्य ता स्थात्‌ सर्द ईश्वर: ॥ 
झाविद्याचशगश्चैद तद्देच्षियादनेकधा ॥--पंचदशी 
अब यहाँ यह शद्ला होती है कि दर्पण आदि उपाधि के बिनाश द्वोने से उसमें 
निद्वित प्रतिबिम्ष का भी विनाश देखा जाता है, इस स्थिति में श्रविद्या के नाश द्वीने पर 
जीव का भी नाश अझवश्यस्मावी है, इस अवस्था में जीव मुक्त हो गया, यह जो लोक- 
विख्यात व्यवहार है, बह नहीं बनता, और मोक्ष के लिए कोई यत्म भी नहीं कर सकता, 
कारण यदद है कि कोई मी अदमी अपने विनाश के लिए यत्न नहीं करता । 
इसका उत्तर यह होता है कि दर्पण ग्रादि उपाधि से प्रतिबरिम्प नाम की किसी 
चस्तु का उत्पादन नहीं किया जाता, किन्तु बिम्ब को ही भिन्न रूप से दिखाया 
जाता है। इसलिए, उपाधि के विलय होने पर प्रथक्‌ ग्रतिमास न होने के कारण 
जीव को मुक्त कहा जाता है, और जीव भी उपाधि के अधीन ही रहता है; क्योंकि 
प्रतिब्िम्ध का नियमानुसार उपाधि के श्रधीन दोना स्वाभाविक है | 


जीव और ईश्वर के स्वरूप 

प्रकृति की सम्टि से अ्रवच्छिन्न चैतन्य को ईश्वर और प्रकृति की व्यष्टि से 
अवब्छिन्न चैतन्य को जीव कहते हैं। इन दोनों में वास्तविक भेद नहीं है, किन्तु 
आओपाधिक भेद है। वह भी इतना ही है कि ईश्वर उपाधि के श्रधीन नहीं है, थौर 
जीव उपाधि के अधीन है। इसलिए, यह ईश्वर, उपाधि का और उपाधि के वशीभूत 
जीवों का मियमन फरने से ही ईश्वर कद्या जाता है। 'क्षरात्मानावीशते देव एक/ 
(श्वेत० ११०)--इस श्रुति का भी यहद्दी तासय॑े है। श्रुति में क्षर शब्द का श्र्थ 
उपाधि ही है । यह ईश्वर जिस प्रकार उपाधि से श्रवच्छिन्न है, उसी पकार उपाधि के 
वशीभूत या भपत्तिबिम्बीभूत जीव से भी अवच्छिन्न रहता है। और, जिस प्रकार 
उपाधि के भीतर या बाहर बह व्याप्त है, उसी प्रकार प्रतिभिम्ब के भीतर और 
बाहर भी। यह परम सूक्षम होने से मीतर और व्यापक टोने से बाइर भी व्याप्त 
रएता है। इस स्थिति में, 'य आत्मनि तिप्तन्‌ आत्मनोड्तर/ यद्ट घटक श्रुति भी 
बिना विरोध के उपपन्न द्वो जाती है | द्वेववादियों फे मत में घटक अ्र[ति उपपन्न 
नहीं शेती; क्योंकि इनके मत में जीव का स्वरूप अशु माना गया है और 
परमाणु के भीतर नहीं रहने से उसमें प्रवेश का होना असुम्मव ह्टी है। मेद- 
प्रतिपादक 'श्रात्मा बाडरे द्वएवब्य/ (वृ० 3० २(४५)--शत्यादि थुति मी उपपन्न द्वो 
जाती है। क्योंकि, जिस प्रकार जलावन्छित आकाश और जलप्रतिपिम्बाकाश में 
ओऔपाधिक भेद भी सिद्ध दै, उसी प्रकार जीव और ईश्वर के श्रौषाधिक मेद के प्रतिपादन 
करने में इस प्रकार की भूतियाँ चरिताथे दो नाती दे और उपाधि के विलय दोने पर 
ध्वत्वमण्ि! भादि अ्रमेद प्रतिपादक भुत्तियों की मी उपपत्ति दो जाती दे । 
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अ्रब यहाँ यद उन्‍्देद होता है. कि सत्र भ्रुतियों की उपपत्ति सिद्ध हो जाने पर भी 
परस्परविरुद्ध भेद, ऐक्ध और घटक इन तीनों का वर्णन क्यों किया ? इसका उत्तर 
यही द्वोवा है कि वेदान्त-वाक्यों की प्रवृत्ति म॒ुमुक्तु जनों के द्वित के लिए ही हुई है और 
मुमुन्चुओं का परमवाध्य जो मोक्ष है, उठी का उपपादन ऐशक्यप्रतिपादक थ्रुतियीं से 
किया गया है। मोक्ष का ताधनभूत जो परमात्म-दशन है, वह साधकों के भेददर्शी 
होने के कारण हो मेद्प्रतिपादक अुत्तियों से वर्शित है। धठक श्रुति, आत्मदशन के 
मांगे को बताती हुईं कहती है--साधकों को चाहिए कि श्रन्तर्यामी होने के कारण 
परमात्मा का अनुसस्धान करे। श्रुति के श्रर्थों के ध्यानपूर्वक श्रध्ययन और मनन 
करने से उसका तात्पय स्पष्ट प्रतोत होता है कि पूर्वोक्त श्र्थ ही युक्त है। इस प्रकार, 
जीव और परमात्मा के श्रमेद ( एकत्व ) सिद्ध हो जाने पर मी किसी का प्रश्न द्वोता है 
कि यदि आत्मा में एकत्व-धर्म मानते हैं, तो आत्मा सविशेष हो जाता है, निर्विशेष 
नहीं रहता, जो शॉंकर मत का परम यिद्धान्त है। यदि एकत्व को न मार्नों, तत्र तो 
द्वैत गले पढ़ जाता है, श्रद्देत सिद्ध नहीं होता। इसका उत्तर यही द्वोता है कि एकत्व 
कोई घर्मान्तर नहीं है, बल्कि द्वित्व का श्रभाव-रूप ही है। श्रर्थात्‌, वह्दाँ द्विव्व का 
सर्वथा अ्रमाव है ! 


ब्रह्म में श्रुतिअमाण की गति 
प्न जीबो प्रियते! ( छा० उ० ६।११३ ); “जीवः स विशेय: ( श्वेत० उ० ६ ) 
इत्यादि अनेक भुतियाँ जीव के विषय में प्रमाण हैं। इसी प्रकार, ईश्वर के बिषय में भी 
ईश्वर; सर्वभूतानां? (म० ना० उ० १७५); 'तमीश्वराणां परम महेश्वरम! (एवेत० 3० ६७) 
इत्यादि भ्रुतियाँ अस्िद्न हैं। परन्तु, शुद्ध निर्विशिेष और असक्ञ चिद्रूप ब्रह्म तो किसी 
प्रकार भी श्रुति का बिपय नहीं हो सकता हे और न अ्रनुमान का ही | इस श्रवस्था में, 
यक्त ब्रह्म किसी प्रमाण से सिद्ध नहीं होता) कारण यह्द है कि निर्विशेष श्र श्रसक्ष 
मानने में वाच्य-चावक-साव-रूप सम्पन्ध भी उसमें नहीं होता, इस श्रवस्था में 
वाच्य-मर्यादा से श्रुति भी ब्रह्म के उपपादन में समर्थ नहों होती। इस श्रसामर्थ्य को 
4त्तो वाचो निवत्तेन्ते,! इत्यादि भ्रुतियाँ भी स्वयं स्पष्ट रूप में स्वीकार करती हैं | 
इतना होने पर भी मुमुक्षु-जनों के कल्याण के लिए बद्धपरिकर श्रुति भी किसी 
प्रकार निषेष-मुख से शुद्ध चिंदूधन-रूप ब्रह्म का बोध कराने में सफ़ल हो द्वी जाती है। 
जिस प्रकार नवोदा नायिका से उसकी सखी पूछती हैं कि इस जनसमूह में तुम्हारा 
पति कौन है ! उस समय यह नायिका लजा से कुछ मी नहीं बोलती । जग पुनः 
अंगुलि के निर्देश से पूछती है कि क्या वह लाल मुरेठा बाँघे तुम्दाारा पति है ! तो बह 
कहती दे, 'नेतिः, श्रर्थात्‌ नहीं। फिर उखो पूछुती है कि क्‍या वह हाथ में जो 
छड़ी लिये है, वह पति है ! उत्तर देती है--नेतिः, इसी प्रकार जब सबके पूछने पर 
उसकी सल्ली यही उत्तर पाती है--'नेति नेति? | तब श्रन्त में उसके पति के ही कपर 
अंगुलि निर्देशकर पूछती है, इस पर बह नवोढा नायिका चुप हो जाती है, कुछ भी 
नहीं बोलती ! इसी मीन उत्तर से वह चतुर सखी सममकत लेती दे कि यही इसका पति है। 
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कर्म का उपयोग 


अब प्रकरशवश, कर्म का उपयोग किस प्रकार द्वोता है, यद विचारणंय है। 
निष्काम कर्म, चित्त-शुद्धि और मोक्षेच्छा, इन तीनों में कौन करिकका कारण है और 
कौन किसका कार्य, यही विचार का विषय है। 

पहले यह जानना आवश्यक दे कि निष्काम कर्म से ही चित्त-शुद्दि होती है, 
सकाम कर्म से नहीं। क्‍योंकि, सकाम कर्म त्तो राग आदि मलों को द्वी उत्पन्न करता है, 
जिससे चित्त श्रशुद्ध ही रहता है। और, जब्रतक चित्त-शुद्धि नहीं होती, तबतक निष्काम 
कर्म भी नहीं हो सकता। कारण यद्द है कि राग आदि मलों से युक्त मन में निष्काम 
कर्म का आवरण शअ्रत्म्भव-सा ही है। इस शअ्रवस्था में अ्रन्योग्याश्रय दोष का होना 
अनिवाय है| इसी प्रकार, मीज्ष की इच्छा होने पर ही चित्तःशुद्धि के लिए यत्ञ होना 
सम्मव है। चिस-शुद्धि होने पर दी मोश्न की इच्छा हो सकती है, यह दूसरा अन्योन्याश्रय है । 
और भी, निष्काम कर्माचरण के बाद ही चित्त-शुक्लि के द्वारा मोक्ष की इच्छा दो 
सकती है। मोक्ष की इच्छा द्वोने के बाद ही निष्काम कर्म हो सकता है, यह तीसरा 

अन्योग्याश्रय होता है। श्रग्म यहाँ तीनों की व्यवस्था किस प्रकार की जायगी, 

यह विचार्णीय है। 

इसकी क्रमिक व्यवस्था इस प्रकार होती है--पहले जब्र सकाम कर्मों के फल का 
बार-बार अनुभव करने पर उन कर्मफलों में श्रल्कता और अ्रस्थिरता की बुद्धि होती है, 
तत्र चित्त में वैराग्य का अंकुर उदित होता है। उस वैराग्य से काम आदि 
मलों के न्यून होने पर चित्त की शुद्धि श्रौर मोक्ष की इच्छा शनैः-शनैः बढ़ने लगती है। 
यद्यपि निष्काम कर्मांचरण शरुत्तिविद्वित होने से विद्यमान द्वी रहता है, तथावि वैराग्य के 
उदय होने के बाद सकाम कर्म का हास होने से सभनल होकर मोक्ष की इच्छा बढ़ने 
लगती है । इससे सिद्ध होता है कि उक्त तीनों में कार्यकारणमभाव उत्तत्ति में नहीं है, 
किन्तु बृद्धि में ही है। श्र्यात्‌, उक्त तीनों की सहायता से तीनों में उत्कर्ष का ही 
आधपधिक्य द्वोता है | 


साक्षात्कार के साधन 


इस प्रकार, निष्काम कर्म के श्राचरण से जब्र चित्त स्बया विशुद्ध हो जाता है, 
तब तीम मुमुझा उत्पन्न होती है। इसके बाद ही श्रात्म-विशान सम्पादन करने के योग्य 
होता है। मोक्ष की तीर इच्छा वद्दी है कि जिसके दोने पर मनुष्य, क्षणमर भी सोझ्ष के 
लिए अयल्ल किये बिना नहीं रद्द सकता। शआआत्मसाक्षात्कार का ह्वी नाम आत्म- 
विजश्ञन है। जिस प्रकार माता अपने पुत्रों को उन्मार्ग से सन्मागे में प्रवृत्त कराने के 
लिए झनेक प्रकार के यज्ञ करती हे, उसी प्रकार श्रुति मी मुमुक्न॒जनों को सन्‍्मार्ग में 
प्रदत्त कराने के लिए. मोक्ष के साधनीभूत आत्मसाक्षास्कार का उपदेश करती है-- 
आत्मा वाडरे द्रष्व्यः श्रोतब्यों मन्तव्यो निदिध्यासितव्यश् / (दछू० उ० २४६ )॥ 
झर्थातू, आत्मा का दर्शन--साज्षात्कार करना चाहिए। उपाय के बिना साक्षात्कार 
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होना असम्भव है, इसलिए श्रुति दर्शन का उपाय भी स्वयं बताती है--/औतब्य/ 
अर्थात्त्‌ ऋचण करना चाहिए “दशमस्त्मसि), इस वाक्य में जिस प्रकार शब्द से ही 
दशम आत्मा का साक्षात्कार होता हे, उसी प्रकार यहाँ भी शब्दरूप श्रुति के अवण से ही 
आत्मा का साज्ञात््कार हो सकता है, यही श्रुति का तात्पय है) 

इस प्रकार का साक्षात्कार श्रात्मा की अविरत भावना से ही हो सकता है। 
जिस प्रकार, चित्त के कल्मष्र के नश्ट न होने से नाछ्तिकों को भ्रुतियों पर विश्वास नहीं 
होता, उसी प्रकार यदि श्रुति के अर्थ में असम्भावना या विपरीत मावना से इृढ़तर 
विश्वास नहीं दो, तो अविरत भावना भी असम्भव है। इसलिए, असम्भावना यथा 
विपरीत भावना की निदृत्ति के लिए मनन की आवश्यकता सममती हुई श्रुति श्रवण के 
बाद सनन, 'मन्तव्य/ का द्वी उपदेश करती है। निरन्तर आत्मविषयक अनुसन्धान का दी 
नाम मनन है। इसी का नाम श्रनवस्त भावना हे। अ्रनवरत भावना के विना 
निद्ध्यासन नहीं दो सकता, इसीलिए 'भन्तव्य# के बाद “निदिष्याषितव्य/-- 
निदिध्यासन का विधान श्रुति करती है| निदिध्यासन का श्रथ तम्मयता ही होता है । 


मो्त का स्वरूप 

मोक्ष में कुछ अपूर्य वस्तु की प्राप्ति नहीं दोती है, किन्द मूलस्वरूप में 
जीवात्मा का जो अवस्थान है, वह्दी 'मोक्षः कह्या जाता है। उस श्रवस्था में कुछ 
अपूर्य प्राप्तन्य नहीं रह जाता है। यद्यपि आत्मा का, बद्धावस्था में भी, मूल स्वरूप में 
श्रवस्थान रहता द्वी है, तथापि वह अज्ञात है, अर्थात्‌ उसे आत्म-स्वरूप का शान 
नहीं रहता । इसलिए, अ्शान या श्रविद्या का नाश होना ही मोक्ष है, यदद सिद्ध 
होता है। भ्रीमीडपादाचार्य ने मास्ड्ूक्य-कारिका में लिखा है-- 

अविदास्तमयों मोष्ः सा व घन्‍्ध उदाहतः ॥ 

अर्थात्‌ , अविदा या अशान के नाश का दी नाम मोक्त और अ्रविद्या का द्वी नाम 
बन्ध है। उक्त मोल्ष का साधन केबल एक ज्ञान (विद्या ) दी दे, और पूर्वोक्त 
श्रात्मसाक्षात्कार का दी नाम विद्या है। आत्मा के साक्षात्कार होने पर जीवित मनुष्य 
भी मुक्त ही दे। इसीका नाम जीवन्मुक्त हे। इस मुक्तावस्था में द्वेत के भान 
होने पर भी फोई क्षति नहीं है। जिश् प्रकार, नेत्र में तिमिर ( मोतियाबिन्द ) झ्ादि 
दोष से दो चन्द्रमा देखे जाने पर दो चन्द्र किसलिए हुए, इस प्रकार का सन्देदद 
किसी को नहीं होता है। श्रथवा, सन्देद होने पर मी जगत्‌ में एक द्वी चन्द्रमा है, दूसरा 
नहीं, इ० प्रकार के ग्राप्त वचन से वह निदूत्त दो जाता दै। 

यद्यपि श्राप्त वचन से दो चन्द्रों के श्रशान का नाश दोने पर मी दोप से 
दो चन्द्रों का भान दोोता दी है, तथापि फिर शह्ठा नहीं दोती कि अ्मा ने दूसरे चन्द्र को 
क्यों धनाथा। इसलिए, जिस प्रकार दो चन्द्रों को देखना भी किसी काम का 
नहीं शोता, उसी प्रकार जीवन्मुक्त को दोनेवाला जगत्‌ का श्वभास किसी काम का 
नहीं दोता | प्योकि, उसे निश्चित शान दे कि ये सब्र अशान है, अ्विद्या हैं, इएलिए 
यह सादोमृछ है । 
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इस श्रवस्था में, उसका आत्मा त्यक्तामिमान होकर अपने मूलस्थरूप में 
जाने फे लिए उद्यत हो जाता है। जिस प्रकार, स्वामी अपने भ्ृत्य के ऊपर से जब 
श्रपना ममत्व हटा लेता है, तब वह भ्ृत्य भी श्रपने धर की ओर उन्मुख हो जावा है। 

यद्दी बात गताः कला) पद्भदश अतिष्ठा? ( मु० उ० ३।३।७ ) इस श्रुति से 
सिद्र होती है। प्राणियों के शरीर का परिणाम दो प्रकार का होता है--एक, जीव से 
त्यक्ताभिमान शरीर का विशरण-रूप और दूसरा, जीव से य्रदीतामिमान का 
संरोहरण-रूप | प्राणियों की मतावस्था में शरीर में रहनेवाले जो स्थूलभूत हैं, वे 
अपनी-अ्रपनी प्रकृति में जाने के लिए तैयार हो जाते हैं और सब्ोमुक्त के शरीरगत 
जो सूहम तत्त्व हैं, वे भी अपने मूल कारण में जाने के लिए तैयार हो जाते हैं। 
यही दोनों में विशेषता है। एक बात और है कि प्रेतावस्था में जिनका विशरण 
प्रारम्भ द्वो गया है, ऐसे स्थूल भूत भी शरीर के रूप में प्रत्यमिशात होते हैं। 
इसी प्रकार, सयोमुख के सूद्मभूत भी, जिनका विशरण प्रारम्भ हो गया है, कुछ काल 
पर्यन्त संस्कार के वश से अनुबृत्त होते हैं। किन्तु, उनका संस्कार भी क्षयोन्मुख 
रहता है; क्‍योंकि वृद्धि का कुछ कारण नहीं है। संस्कार के अ्रवसान में ही कैवल्य या 
मुक्ति की प्रात्ति होती हे। जिसका शआ्ात्म-विशन सामान्यतः उलन्न होकर भी 
साक्षात्कार श्रवस्था को प्रास नहीं करता, वह देवयान-मार्ग द्वारा क्रमशः साक्षात्कार 
श्रवस्था को प्राप्त द्वोता है। 


न्याय-दर्शन 


न्याय-दर्शने के प्रवर्तचक महर्षि गौतम हैं। एक समय व्यासदेव ने इस मत की 
दूषित कहकर खरिडत किया था। इस पर गौतम ने प्रतिशा की, कि मैं व्यास का मुख 
इस नेत्र से महीं देखेंगा। बाद में व्यासदेव ने अनुनय-विनय से गौतम को प्रसन्न 
किय्रा, इस पर गौतम ने अपने योग-ब्ल से पैर में नेन्न प्रकटित कर उसी नेत्र से 
व्यास के मुख को देखा । इसीलिए, इस दशन को “अक्षुपाद-दश न? कहते हैं| 

इस दर्शन में भी वेशेपिक-दर्शन की तरह पदार्थों के तत्त्व-ज्ञान से निःभ्रेयस की 
सिद्धि बताई जाती है। न्याय-दशन में सोलह पदार्थ माने गये हैं--प्रभाण, प्रमेय 
संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयच, तक, निरंय, बाद, जल्प, वितण्डा, 
देववाभास, छल, जाति और निम्रहस्थान | इन्हीं पदार्थों के यथार्थ शान से मुक्ति की 
प्राप्ति बताई गई है । 

न्याय-शासत्र फे पाँच श्रध्याय हैं--प्रत्येक अ्रध्याय में दो-दो आहिक है। 
प्रथम अध्याय के प्रथम आाहिक में प्रमाण से लेकर निर्णय-पर्यन्त नव पदार्थों के 
लक्षण किये गये हैँ | द्वितीय आराहिक में वाद श्रादि सात पदार्थों के लक्षणों पर 
विचार किया गया है। द्वितीय अध्याय के प्रथम आ्राहिक में संशय का परीक्षण, 
उसका कारण भर उसके स्वरूप पर बिचार है तथा प्रत्यक्ष आदि जो चार प्रमाण हैं, 
उनकी प्रामाणिकता का विवेचन है। द्वितीय श्राहिक में अ्र्थापत्ति आदि का 
अन्तर्भाव दिखाया गया है। तृतीय श्रध्याय के प्रथम आाहिक में आत्मा, शरीर, 
इन्द्रिय, और अर्थ, इन चार प्रमेयों का परीक्षण किया गया है तथा द्वितीय 
आाहिक मे बुद्धि और मन का परीक्षण किया गया है। चतुर्थ श्रध्याय के प्रथम 
आहिक में प्रवृत्तिदोष, प्रेत्ममाव, फल, दुः्ख और श्रपवर्ग का विचार किया गया है 
और द्वितीय आ्राहिक में बुद्धि और मन की परीक्षा की गई है। इस प्रकार, तृत्तीय 
अध्याय के दो श्राहिकों और चतुर्थ अध्याय के एक श्राहिक में केबल प्रमेय की ही 
परीक्षा है| वे प्रमेय बारह हैं--आात्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मनः्प्रवृत्ति, दोप, 
्रेत्लमाव, फले, छुश्ख और अपवर्ग | चतुर्थ श्रध्याय के द्वितीय आहिक में दोष- 
निर्मित्तकत्व का निरूपण हुआ दे । और, यह बतलाया गया है कि परमाणु 
निरवयव हैं। पाँचवें भ्रध्याय के प्रधम आहिक में जाति का निरूपण और द्वितीय 
आहिक में निम्रइ-स्थान का मिरूपण किया गया दै। इस प्रकार कुल पाँच 


श्रध्याय विवृत हुए दे । 
प्रमाण आदि सोलह पदार्थों पर विचार 


प्रमाथ--भ्रव यह विचार किया जाता दै कि प्रमाण, भमेय इत्यादि जो सोलइ 
पदार्थ बताये गये हैं, उनमें सबसे पहले प्रमाण का द्वी क्‍यों निर्देश किया गया हैः 
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गौतम का यह सिद्धान्त है--“मानाधीना मेयसिद्धिः, अर्थात्‌ प्रमेव की छिद्नि 
प्रमाण के द्वी श्रधीन है। प्रमाण के विना किसी भी थस्तु की सिद्धि नहीं होती, 
इसीलिए, सर्वप्रथम प्रमाण का विचार किया गया है। प्रमाण की परिमापा करते 
हुए मद्पिं गौतम ने कहा है कि यथार्थ अनुभव का जो कारय है, और उस 
आझमुभव का प्रमा से नित्य सम्बद्ध जो आश्रय है, वह्दी प्रमाण कद जाता है।? प्रमा के 
आश्रय और प्रमा से नित्य सम्बद्ध होने से द्वी परतन्त्र धिद्यास्त-सिद्ध ईश्वर को भी 
न्याय-दर्शन में प्रमाण माना जाता है । समान तन्त्र से सिद्ध और परतन्त्र से 
असिद्ध का नाम प्रतितन्त्र-सिद्धान्त है। मह्पि गौतम ने मी कहा है- 'समानतस्त्रसिद्ध 
परतन्त्रातिदः प्रतितन्त्रसिद्वान्त?, अर्थात्‌ समान तन्‍त्र से सिंद्र और दूसरे तम्त्र से 
श्रसिद्ध का नाम प्रतितन्त्र-णिद्वान्त है। ईश्वर का प्रामाए्य समान तम्त्र वैशेषिक से 
सिद्ध है, और परतन्त्र मीमांछा से श्रस्िद्ध दै। इसलिए, ईश्वर को प्रतितन्न्र-सिद्धान्त- 
छिद्व कद्दा जाता है। प्रमाण के लक्षण मे निवेशित प्रमा का जो शआ्राश्रय है, उसीसे 
नैयायिकों का भ्रमिमत ईश्वर का प्रामाण्य सिद्ध होता है। ईश्वर के प्रामाण्य के 
विधय में महर्षि गीतम ने कहा है--'मस्त्रायुवेंद्प्रामाण्यव्च तत्पमामाण्यमाप्तप्रामाण्यात्‌?, 
अर्थात्‌ मन्त्र और आयुर्वेद की तरह श्राप्त के ग्रामाण्य होने से ही श्राप्षोपदेश-रूप 
बेद का भी प्रामाण्य होता है | झास्त उसको कहते हैं, जिसने धर्म का साक्षात्कार 
कर लिया है, यथार्थ कद्दनेबाला रै, और रागादि वश से भी अ्रसत्य बोलनेबाला 
नहीं है। इससे स्पष्ट है कि नैयायिकों का श्रमिमत जो ईश्वर का प्रामाण्य है, वह 
महर्षि गौतम को भी मान्य है। ईश्वर-प्रामाण्य के विषय में प्रसिद्ध नैयायिकशिरोमणि 
उदयनाचार्य ने भी न्‍्यायकुसमावली के चतुर्थ स्तवक में कहा है-- 

“मिति; सम्यक परिचिछृत्तिः तद्त्ता व्‌ प्रमातृता। 

तद॒योगव्यवच्छेदः. प्रामाण्य॑ गौतमे. मे ॥ 

साक्षाशफारियि निव्ययोगिनि परद्वारानपेक्तस्थितो । 

भूतारथाउनुमवे निविष्टनिजिलप्रस्ताववस्तुक्रमः ॥ 

लेशाइट्टिनिमित्तदुष्टिविगमप्रभ्रएशझातुपः । 

शब्बोम्मेपकलक्षिसिः किमपरेस्तन्से प्रमाण शिव: ॥#--न्या० (कु० ४५०६) 


तात्पय यह है कि सम्यक्‌ परिच्छित्ति ' का नाम मिति है। वही प्रमा है। उसका 
जो श्राभ्रय है, वही प्रमाता है। उस मिति के अयोग-व्यवच्छेद* को ही गौतम-दर्शान में 
प्रामाण्य माना गया है। ह्विंतीय का तांत्पयय यह है कि शिव का जो मूता्थानुमव* है, 
बह साज्षात्तारी,४ नित्य योगी और परद्वारानपेज्नस्थित७५ है। अर्थात्‌, अपश्व के 
प्रलय-काल में भी पूर्वकल्पधिद त्रैलोक्यगत पदार्थों का यथाय प्रत्नज्षानभव इन्द्रियों की 
सहायता के विना ह्वी श्रविच्छिन्न रूप से ईश्वर में नित्य वर्चमान रहता है। वह परमात्मा 





१, यथाये शान । २. अयीग अर्थात्‌ सम्बन्धभाव का व्यवच्देद ( व्यावृत्ति ), आवश्यक सम्दन्ध | 
३, त्रिकाल और बैलोक्यगत पदार्थों का ययार्थ अनुभव | ४. प्रत्यक्ष नित्य रदनेवाला। ४, दूसरे किलो की 
अपेक्षा से रहित, अर्थात्‌ इमलोगों का डान जैसा इन्द्रियसापेक्ष है, वैसा ईश्वए का शान इच्दियसापेक्ष नहीं है । 


१२० चद्दुर्शन-रहस्य 


सृष्टि के आरम्म मैं, पूर्व कल्प में, सिद्ध पदार्थों को कल्पना-मात्र से देखना आरम्म करता है. 
और वे पदार्थ कल्पनामात्र से ही पूयबत्‌ उतसन्न होने लगते हैं। श्रति भी कहती दै-- 
'बावा ययापूर्वमकल्‍्पयत्‌?, श्र्थात्‌ परमात्मा ने पूर्वकल्प के सदृश ही सब पदार्थों को 
कल्पना-मान्न से रचा। इस प्रकार, पूर्वोक्त विशेषयों से युक्त अपने प्रत्यक्ष अ्रमुभवों में सबको 
न्रिविष्ट कर दिया दे। निखिल विद्यमान वस्वुश्रों का उत्पत्यादि-क्रम, जिसने ऐसा पूरोफत 
शिव ( लेशाहंष्टि, अर्थात्‌ लेशमात्र भी श्रद्ट्ट-श्रद्शनमिमित्तक जो दुष्टि श्र्थात्‌ दोष है, 
उसके अभाव से नष्ट हे गया है शड्भा-हूपी तप जिसका ऐसा शिव ही) नैयायिकों के 
मत में प्रमाण है। तालय॑ यद्द है कि इमारे सहश साधारण मनुष्यों को वस्त॒तः परोक्ष 
शान दोने पर भी अनेक प्रकार की शद्लाएँ उत्पन्न हुआ करती हैं। कारण यद्द दे कि 
प्रत्यक्ष वस्तुओं का अनुभव होने पर भी सववियव से शान नहीं होता, इसलिए एक 
अंश का जो श्रज्ञान है, उसी के द्वारा श्रनेक दोप उत्पन्न होते हैं, जिससे अ्रनेक 
प्रकार की विपरीत भावना होने की सम्भावना बनो रहती है। इस प्रकार का लेशतः 
अदर्शन भी ईश्वर में सम्मावित नहीं दै। श्ढा के उद्गम से कलड्वित प्रमाणों से क्या 
सम्भादन हो सकता है, इसलिए नैयायिकों के मत में शह्भा-रूपी कलंक से रहित ईश्वर ही 
प्रमाण है। 
इन उद्वरणों से स्पष्ट सिद्ध हो जाता दे कि सभी नैयायिकों करे मत से, प्रमा के 
आश्रय द्वोने के कारण, ईश्वर दी वस्तुतः प्रमाण हे। यद्द प्रमा के झ्राश्रय-रूप प्रमाण का 
उदाहरण है | 
प्रमिति का कारण-रूप जो प्रमाण है, वह चार प्रकार का होता है-प्रतक्ष, 
अनुमान, उपमान और शब्द | इन्द्रिय और विषयों के संस्ग से उत्पन्न जो शान है 
वही “प्रत्यक्ष! है। जसे, सामने रखे हुए घटादि में यह घट है?, “यह पट हैः, इत्यादि 
शान को “अत्यक्ष! कहते हैं | 
अनुमति का जो कारण है, उसी को “अनुमान? या लिक्ष-परामर्श कद्दते हैं। 
व्याप्ति के बल से जो अर्थ का धोध कराता है, उसी को लिछ्ञ या देतु कहते हैं। जैसे, 
घूम अमर का हेठु या लिज्ञ कद्दा जाता है | क्योंकि, धूम ही व्याप्ति के बल से श्रमि का 
बोधक होता है। जदाँ-जदाँ घूम है, वहाँ-वहाँ अ्प्ि अवश्य है, इस प्रकार का जो 
साइचय का नियम है, वद्दी ज्याप्ति है। उस व्याप्तिविशिष्ट लिझ्न का जो पवत आदि 
पक्षु में ज्ञान होता दै, वही लिक्ञन्परामर्श कहा जाता है। वही अनुमान है, इसी से 
अग्नि की अनुमिति द्वोत्ती है। 
आअतिदेश-वाक्य के स्मरण के साथ-साथ जो सहृश वस्तु का शान होता है. 
उसी को 'उपमान! कद्ते हैं । जैसे--गो-सडश शवय होता है?, इस अतिदेश-वाक्य के 
अ्रवण करने के बाद कदाचित्‌ मनुष्य जज्जलल में जाकर गो-सदश जन्दु को देखता है, 
ओर गो-छद्दश गबय होता है, इस अतिदेश-वाक्य का स्मरण करता है; उसी क्षण 
गो-सह्श यद यवक्‍य है, इस प्रकार का ज्ञान उसे द्ोता है। उसी ज्ञान का नाम 


उपमिति हैं | 
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आप वाक्य का नाम है शब्द | जहाँ प्रत्यक्ष और अ्नुसान की 
गति नहीं है, उसका मी शान शब्द-प्रमाण फे द्वारा ही द्वोता है। श्राप्त उसे कहते हैं, 
जिसने वस्तु-तत्व का साह्लात्कार कर लिया है, और रागादि के वश से भी अ्रन्यथा 
बोलनेवाला नहीं है । 


प्रमेष--यथाथ श्ञान में भासित होनेवाला पदार्थ प्रमेथ कहा जाता है। यह 
बारह प्रकार का ्षेता है--आात्मा, शरीर, इन्द्रिय, श्र, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, 
प्रेत्ममाव, फल, दुः्ख और अ्पवर्ग | आत्मा का श्रर्थ है, शान का आश्रय । 
उसके दो भेद हुए--जीवात्मा और परमात्मा। परमात्मा स्वश्ञ और एक ही है। 
जीवात्मा प्रति शरीर में मिन्न है, इसलिए श्रनेक है| दोनों व्यापक और नित्य हैं। सुख, 
दुःख आदि जो भोग हैं, उनके साधन का नाम है शरीर। जिसके द्वारा सुख-दुःख का 
भोग द्वोता है, वद्दी शरीर कह्या जाता है| 

शरीर से संयुक्त और शान का कारण जो अ्रतीन्द्रिय पदाय है, यद्दी इन्द्रिय 
कहा जाता है। द्वब्य, गुण, कर्म भ्रादि जो वैशेषिक दर्शान में पदार्थ बताये गये हैं, वे दी 
प्रद्ृत में अर कहे जाते हैं | ज्ञान का नाम बुद्धि है) सुख-दुःख का जो शान है, उसके 
साधन इन्द्रिय का नाम मन है। वह मन नाना प्रकार का द्ोता है श्रौर प्रति शरीर में 
नियमेन रहनेवाला अ्रणु श्र नित्य है| 


मन, वचन और शरीर को जो क्रिया हे, वही प्रवृत्ति है। वे तीनो क्रियाएँ शुम 
और अ्रशुभ के भेद से दो-दो प्रकार की होती हैं । इस प्रकार छह प्रकार की परदृत्ति हुईं । 
जिसके द्वारा प्रदृत्ति होती है, वही दोष है। इसी का नाम राग, द्वेप और मोद्द भी हैं । 
इनके कारण द्वी कायिक, वांचिक श्र मानसिक प्रदृत्तियाँ होती हैं। मृत्यु के बाद 
पुनजन्म लेने का नाम प्रेत्ममाव हैं। इसी को पुनर्जन्म कहते हैं। सुखन्हुःस्त के 
साक्षात्कार फा नाम फल है| पीड़ा का नाम दुःख है। वह भी तीन प्रकार का द्ोता है 
आध्यात्मिक, आधिमौतिक श्रौर आधिदेविक। शरोर और मन के रोग की 
आध्यात्मिक कहते हैं। घाठु-वैषम्य के काश्ण शरीर में जो ज्वरादि सन्ताप होते हैं, 
दे शारीरिक दुःख कहे जाते हैं। काम, क्रोष आदि से उत्पन्न जो रोग ई, उन्हें 
मानस रोग कट्टा जाता है। ये दोनों श्राध्यात्मिक रोग शाम्यन्तर उपाय से 
शमनीय द्वोते हैं । सपे, ब्िच्छू , व्याप श्रादि से जो दुःख होता है, बह श्राधिमीतिक 
कहा जाता है। यज्ञ, राक्षस और अद्द थ्रादि के थ्रावेश से जो दुःख द्वोता है, यह 
आधिदेषिक कहा जाता है। श्राधिमौविक और श्राधिदेषिक ये दोनों प्रकार के दुःख 
बाह्य उपाय से वारणीय होते हैं। कहीं-कह्दीं इक्कीस प्रकार के दुःख माने गये ह--जैसे, 
एक शरीर, छह इन्द्रियाँ, छह विषय और छइ घुद्धि ( चाक्षुप, रासन, भावण, माणज, 
लाच, तथा मानस ) सुख श्रौर दुःख | यहाँ सुख फो भी दुःख के सम्बन्ध से दुःख दी 
भाना गया है। शरीर आदि दुःख के साधन होने के कारण दुःख माने गये हैं। इनके 
अतिरिक्त बाह्य दुःख-साघन भी सोलह प्रकार के माने गये हैं । जेसे--परतन्त्रता, श्राधि, 
ब्याधि, अपमान, शत्रु, दरिद्रता, सार्योदय, कन्या-बाहुल्य, कुमार्या, कुमृत्य, कुआमबास, 
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कुस्वामी-सेवा, किल्व, परणइवास, वर्षाकाल में प्रवाठ श्रौर विना इल की खेती। 
मोक्ष को अपवर्ग कद्दते हैं | इस प्रकार, ये बारह प्रकार के प्रभेय हैं | 
संशय--अनिश्चयात्मक शान को संशय कहते हैं । बह तीम प्रकार का द्वोता है । 
साधारणधर्मनिमित्तक, श्रसाधारणधर्मनिमित्तक और विप्रतिपतिनिमित्तक | यह्द स्थाणु है 
या पुरुष १ दोनों में रहनेवाला जो उन्नतत्व और स्थूलत्वादि साधारण धर्म हैं, उनके 
शान के कारण द्वी यह स्थाणु है या पुरुष, इस श्राकार का संशय होता है, यदे 
साधारणपर्मनिमित्तक है। पृथ्वी मित्य है थ्रथवा अनित्य ? यहाँ एथ्वी का जो श्रसाधारण 
धर्म गन्ध दै, बढ श्रन्यत्र कहीं मी नित्य अथवा अ्रनित्य में नहीं मिलता, केबल एथ्वी में 
ही उपलब्ध होता है, इसलिए यहाँ श्रसाधारण धर्म गन्ध के ज्ञान में ही संशय द्वोता है, 
इसलिए यह असाधारणघरमनिमित्तक संशय है! पिग्रतिपत्तिनिमित्तक संशय का उदाइरण 
यह है कि शब्द नित्य है ग्रथवा अनित्य ! कोई शब्द को नित्य कहते हैं श्रौर कोई 
अनित्य। थह्ााँ दोनों की बिप्रतिपत्ति' से मध्यस्थ को संशय होता है। यहद्द 
विप्रतिपत्तिनिमित्तक संशय कह जाता है | 
प्रयोगन--जिस उद्देश्य से मनुष्य किसी कार्य में प्रवृत्त होता है, बही प्रयोजन दे । 
जैसे, शाम के उद्देश्य से मनुष्य अध्ययम मे प्रवृत्त होता है, अथवा स्वर्ग के उद्देश्य से 
यश का अनुष्ठान फरता है और मोक्ष के उद्देश्य से शम, दम आदि का अनुष्ठान 
किया जाता है। प्रयोजन दो प्रकार का होता दे--एक दृष्ट, दूसरा अदृ्ट | दृष्फफल 
अबघात* से तुप-नियूत्तिर को कहते हैं। यज्ञ का ध्वर्गंकल अद्ृष्ट हे। महर्षि गौदम ने 
लिखा है--यमर्थमघिकृत्य प्रबर्तते त्तत्‌ प्रयोजनम? । 
इंष्टान्त--व्यात्ति-शापन करने का जो स्थल है, वही दृष्टान्त है। जहाँ-जहाँ 
धूम है, वहाँ-वहाँ श्रप्मि है, इस श्राकार की जो व्याप्ति है, उसके ज्ञापन के लिए जो 
महानस ( रणोईघर ) का उदाहरण दिया जाता है, वही व्याप्तिशापन का स्थल है। 
अतः, धूम देंढ से अ्रम्मि साधम में मह्दानस दृष्टान्त होता है। इसी बात को 
प्रकारान्तर से महर्षि गौतम ने कद्दा है---'लौकिकपरीक्षकाणां यस्मिन्नथे बुद्धिसाम्यं 
स दृष्टान्तः !! तात्पर्य यह है कि लौकिकर्र और परीक्षक» इन दोनों का साथ्य और 
साधन ( हेठ ) की समानाधिकरणविपयक जो बुद्धि है, उसका साम्य जिस पदार्थ में हो, 
ब्दी दष्टान्त दे । 
जैसे, महानस में अप्नि और धूम की समानाधिकरणविषयक बुद्धि लौकिक और 
परीक्षक दोनों की समान है, इसलिए धूम से अ्रप्मि के साधन में मद्दानस दृष्टन्त 
होता है। दृशन्त दो प्रकार का होता है--एक, साधम्यं; दूसरा, वैधम्य| धूम हेदु से 
अग्नि के साधन में महानस साधम्य दृष्टान्त है और जल, तालाब आदि वैधरम्य दृश्टान्त | 
अम्यय-ब्याप्ति का दृष्ठान्त, साधम्य दृष्टान्त है। जैसे, जहाँ-ज्टाँ धूम है, वहाँ-बहाँ 
अम्ि अवश्य है। इस प्रकार की अन्वय-ब्याप्ति का उदादरण महानस द्वोता है। 





३, विप्नत्तिपत्ति--विरुदमति | २. अवधाव--चावल छाँटना। हे, तुप-निवृत्ति-भूसी निकालना! 
४, लौकिक--शास्रशानरहिन । ४, परीक्ष+--शालज्ञानवान्‌ 


स्याय-दर्शन ॥्र३ 


जहाँ श्रम नहीं है, वहाँ घूम भी नहीं है, इस व्यतिरेक-व्याप्ति का उदाइरण जल 
और तालाब है| 

सिद्धास्त--जो पदार्थ प्रमाण से सिद्ध हो, वही सिद्धान्त है। वह चार प्रकार का 
होता है--सर्वतन्त्र, प्रतितन्‍्त्र, श्रधिकरण और अभ्युपपम। जो सब शास्त्रों का 
सिद्धान्त है, बह स्वतन्त्रसिद्वान्त कह्या जाता है। जैसे, शानेनरिद्रियाँ पाँच हैं, यह सभी 
शांख्रों को मान्य है। इसमें किसी भी शात्र का विरोध नहीं है। प्रतितन्त्र-सिद्धान्त 
वह है, जेसे--शब्द अनित्य है, यह न्याय-शाख का ही सिद्धान्त हे, इस बात को 
मीमांसक नहीं मानते। प्रकृति से ही जगत्‌ की उत्पत्ति है, यह सिद्धान्त सांख्य और 
पातझल दर्शन का ही है। अ्रधिकरण सिद्धान्त वह है, जेसे--क्षिति आदि समष्टि के 
कर्ता यदि प्रमाण से छिद्ध है, तो वह सर्वश मी अवश्य है। अम्युपगम-सिद्दान्त उसे 
कहते हैं, जो शपने सिद्धान्त के विरुद्ध भी दो, फिर भी कुछ देर के लिए मान 
लिया जाय। जेैसे, नैयायिकों के यहाँ शब्द को ग्रुण माना जाता है, द्वव्य नहीं । 
थे यदि इस प्रकार कहें कि मान लीजिए कि शब्द द्रब्य है, तो भी बह अनित्य 
अवश्य है। यही श्रम्युपगम-घिद्धान्त कहा जाता है । 

अवयब--परार्थ-अनुमान-बाक्य के एक देश का नाम अ्रवयव है। प्रतिशा, 
हेतु, उदाइरण, उपनय और निगमन ये ही पाँच अवयव हैं। साध्यभूत जो धर्म है, 
उससे युक्त धर्मी के प्रतिपादक वाक्य का नाम प्रतिज्ञा है या साध्यविशिष्ट पक्ष का 
निर्देशन प्रतिशञा दे। इसी बात को सूत्रकार ने कद्या है--साध्यनिर्देशः प्रतिशा', 
थ्र्थात्‌ साध्य जो श्रम झादि धर्म है, उतव्रे विशिष्ट धर्मों का निर्देश करनेवाला जो 
वाक्य दै, वह श्रतिज्ञा है। जैसे--.'शब्दः अनित्यः, पवतों धूमबान्‌ ।? 

लिक्न के प्रतिपादक वाक्प्र को देतु कहते हैं, जैसे 'धूमवत्वातः!। यह अ्रम्मि का 
साधक हेतु हे श्र 'शब्दः अ्रनित्यः' इस प्रतिशा का साधक हेतु 'कृतकत्वात? है 

व्याप्ति के साधक दृष्टान्त-बचन को उदाइरण कहते हैं। जैसे, जहाँ-जहाँ 
घूम है, व्ाँ-ब्शाँ अभि है। उदाहरण--'महानस”!। इसी बात को पफरान्तर से 
सूबकार ने कहा हे--साध्यसाधरमम्यात्तदमेमावी ध्टान्त उदाइरणम? । यहाँ 'साध्यः 
अस्ति श्रस्मिन! इस व्युत्पत्ति से साध्य शब्द का श्रथं पक्ष होता है। अर्थात्‌, पक्ष के 
साधम्य ( साहएय ) से पत्षपर्मविशिष्ट पर्बत श्रादि में साध्यमान्‌ जो श्रम्ति श्रादि है, 
तद्विशिष्ट दृष्टान्त को उदाहरण कद्दते हैं। जैसे, महानस आदि । 

हेतु का जो उपसंदार-पचन है, उसे उपनय कइ्दते है। जेसे, 'उसी प्रकार यद्द 
पवृत भी धूमवान्‌ है |? 

पक्ष में साध्य का जो उपसंद्वस-यचन है, उसे निममन कहते हैं। जैसे 
उसी प्रकार पवत भी अग्रिमान्‌ है | 

तक --ब्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तक:, श्रर्थात्‌ व्याप्य के आरोप से ब्यापक का 
जो आरोप है, उप्ते तक कहते हैं | जैसे--यदि इस पंत पर अभि न हो, तो धूम भी 
नहीं हो सकता है| यहाँ ब्याप्य जो अम्रि का श्रमाव है, उसका आरोप किया 
जाता है। व्याप्य और व्यापक-माव के विपय में एक बात और जानने योग्य है कि 


4९४ पड्दशैन-रहस्थ 


जो पदार्थ व्याप्य है श्लौर जो ठसका व्यापक है, उस दोनों का जो श्रमाव है, वह 
परस्सरविपरीत हो जाता है। जैसे, धूम श्रग्मि का व्याप्य है शरीर श्रश्नि धूम का 
व्यापक है। इसी प्रकार, धूम श्रौर श्रम्मि के श्रमाव में दोनों विपरीत दो जाते हैं । 
झर्थात्‌, धूमामाव श्रपम्मि के अ्रमाव का व्यापक हो जाता है और श्रम्मि का श्रमाव 
घूमामाव का व्याप्य द्वो जाता है । इसीलिए, प्रकृति में व्याप्य जो श्रम का श्रमाव है; 
उसके आरोप से व्यापक धूम के अ्माव का आरोप किया जाता है। एवंत पर धूम 
देखने के बाद उक्त तक की सहायता से श्रनुमान-प्रमाण के द्वारा श्रम्मि का निश्चय 
किया जाता है | इस्लिर, वर्क को प्रमाण का अनुआदक ( सहायक ) माना जाता है । 

इसी श्र को सूत्रकार भी प्रकारान्तर से कहते ह--.'अविशाततत्वेड्ये कारणो- 
पपत्िस्तत्तज्ञानाय॑मूहस्तकः ।? तात्पर्य यह है कि जिस पदार्थ का तत्त्त श्रविशत है, 
उसके तत्त्व-शान के लिए कारण के उपपादन द्वारा जो ऊद्धा' की जाती हे, 
चही तक है । 

निर्यय-उक्त तक के विपय में पत्-प्रतिपक्ष* के द्वारा जो यथाथ॑ अर्थ का 
निश्चय किया जाता है, उसी का नाम निर्णय है। यूत्॒कार ने भी कहा है---तस्मिन्‌ 
सति विभृश्य पत्तप्रतिपक्षाबधारणं निर्णय: |? संशय द्वीने 4२ तक के द्वारा खश्डन- 
मण्डनपूर्वक जो यथार्थ अ्रनुभव नाम की अ्रमितिर होती है, वही निर्णय हे। बह चार 
गकार का द्वोता है--अत्यक्षात्मिका *, झचुमिति, उपमिति और शाब्द । 

चाद--कंथा+ तीन प्रकार की होती है--बाद, जल्प और वितण्ठा। प्रमाण 
और तक के द्वारा भ्रपमे पक्ष का साधन ओर परपक्ष का उपालम्भ$ जित शास्र-चर्चा में 
किया जाय श्रौर वह सिद्धान्त से अविरुद्ध और पद्माववव० वाक्य से उत्न्न हो, उसे 
बाद कहते हैं। सूत्रकार ने भी लिखा है--अ्रमाणतकंसाधनोपालम्मः सिद्धान्ताविस्द्धः 
पश्मावयवोपपन्न: पक्षप्रतिपक्षप रिग्रहों वादः ।! संक्षेप में यह कह सकते हैं कि तख्वनिंयफलक 
जो कथाविशेष दे, वह बाद हे । 

तालय॑ यह है कि केवल तत्व-निर्शण के लिए दादी और अतिवादी नो शारू 
विचार करते हैं, और जिसमें छल, जाति और निम्रह-स्थान का प्रयोग नहीं किया 
जाता, केवल अमाण और तर्क के अआधार पर ही पश्चावयववाक्रयप्रदर्शनपू्वंक अपने 
पक्षु का स्थापन झौर दूसरे पक्ष का खरडन किया जाता है, और जो सिद्धान्त के 
अनुकूल है, वहीं बाद कहा जाता है। बाद में जीतने की इच्छा नहीं रहती, 
केवल तत््व का निर्शाय करना ही इसका प्रयोजन है| 

जल्‍्प--प्रमाण और तक॑ के द्वारा स्वपक्ष का स्थापन और परपक्ष का खण्डन 
होने पर और छिद्वान्त के अनुकूल होने पर भी यदि छल, जाति और निअह-स्थान का 
प्रयोग किया जाय, तो वंह जल्प कहा जाता है। जल्प में विजिगीपा रहती है, 
इसलिए प्रमाणादि के प्रदर्शन में छल, जाति और निअह-स्थान का मी अयोग 





२, सम्यकू भावना ॥ २. खण्टने मप्डदन॥ हे. ययार्व शान | ४, साक्षाकृति । ५, शास-धर्वा ॥ 
हू, खस्डन | ७ प्रतिज्ञा, हेत आदि म्याय फे पाँच अवयव | 


नैयाय-द्शन . करण 


किया जाता है। वाद में छलादि का प्रयोग नहीं होता; क्योंकि उसमे विजय की 
इच्छा नहीं रहती ) वाद से इसमें यद्दी विशेषता है। इसी को सन्रकार ने भी 
लिखा है--'यथोक्तोपपन्नः छलजातिनिग्रहस्थान साघनोप्रलग्मे जल्पः? | इसका ब्मिपाय 
पूर्वोक्त ही है । 

वितण्डा--'सप्रतिपक्ष॒स्थापनाहनी वित्तएडा!। अर्थात्‌, पूर्वोक्त जल्प ही 
जब अपने पक्तु की स्थापना से रहद्वित होता है, तब वह वितण्डा कहा जाता है| 
वितण्डाबाद में वैतरिडिक अपने मत की स्थापना नहीं करता, केवल दूसरे के पक्ष का 
खण्डन करना ही उसका मुख्य ध्येय रहता हे। वह छल, जाति निग्रह-स्थान के 
प्रयोग से भी वादी को जीतना चाहता दै। जल्प से इसमें यही विशेषता है कि यह 
झपने पक्ष का स्थापन नहीं करता । 


हेल्वाभास---जो साध्य का साधक न द्वोता छुआ भी हेतु की तरह भाछित हो, 
वह हेल्वाभास कहां जाता है। इसको असद्हेतु भी कहते हैं, वह पाँच प्रकार का 
होता है--सब्यमिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, साध्यलम और कालातीत | जो देत 
व्यभिचार के साथ रहे, वह सब्यमिचार कहा जाता है। इसी का नाम अनेकान्तिक 
भी है। जहाँ साध्य का अ्रमाव है, वहाँ साधन (हेतु ) का रहना ही उसका 
व्यभिचार है। इसी को साध्याभाववद्दृत्ति कहते हैं। इसका उदाइरण यह है कि 
पर्बत भ्रग्निभान्‌ है, प्रमेय होने से। यहाँ अमेयत्व जो देठ है, वह साध्य अ्रम्मि के 
श्रमाव-स्थल जलादि में वर्चमान रहने से व्यमिचरित हो जाता है। इसलिए, यह 
सब्यभिचार है। जो हेतु साध्याभाव से व्याप्त हो, उसे विरुद्ध कहते हैं। गैसे--शब्द 
नित्य है, कृतक (उत्पन्न) होने के कारण | यहाँ कृतकत्व जो हेतु है, बह नित्यत्व के 
अभावरूप अनित्यत्व से व्यास है; क्‍योंकि जद्दाँ-जर्याँ कृतकत्व है, वर्द्धा-वहाँ श्रनित्यत्व ही 
रहता है। इसलिए, साध्यामाव से व्यास द्ोने से विरुद्ध देतु हो जाता है । 
585. जिसका प्रतिपक्ष (विपरीत साधक, शत्रु) दूसरा हेतु विद्यमान हो, वद्द प्रकरणुसम 
“केद्दा जाता>हे-।रूसी का नाम सत्मतिपक्ष भो है। तात्पय यह है कि जहाँ वादी मे साध्य के 
साधक हेतु का प्रयोग किया, वहाँ प्रतिवादी साध्य-माव के साधक देत्वन्तर का प्रयोग 
करे, तो ऐसे स्थल में सत्प्रतिपक्ष या प्रकरणुउम देव कहा जाता है | जैसे--धादी ने कहा, 
शब्द नित्य हैं; क्योंकि शब्द में अनित्य धर्म की उपलब्धि नहीं होती? | इसके उत्तर में 
अतिवादी कहता है--शब्द अनित्य हैं; क्योंकि शब्द में नित्यधर्म की उपलब्धि नहीं होती?। 
इस प्रकार प्रतिवादी के देत्वन्तर दिखाने से प्रकरण की समाप्ति नहीं होती, किन्तु 
विचार चलता ही रहता है। सत्‌ हेतु का प्रयोग करने पर विचार समासत द्वो 
जाता है और सत्प्रतिपक्ष हेत विचार की समाप्ति में समय नहीं होता। इसीलिए, 
प्रकरण के समान होने से इसको प्रकरणसम कहते हैं ) 
जी हेतु साध्य के समान ही स्वये अ्रत्िद्र है, उसको साध्यत्म कहते हैं। 
त्ाथपय यह है कि सिद्ध जो हेदु है वही साध्य का साधक होता है, जो स्वयम्‌ झख्तिद है 
यह साध्य का साधक नहीं होता। किन्तु, साध्य के समान वह असिद्ध दी रहता है। 
इसलिए, यह साध्यसम नाम का देत्वामाय है! इसका उदाइरण ह--शब्द शुय है, 
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चाक्षुप होने के कारण। यहाँ शब्द में चाह्तुपत्व हेतु असिद्ध है, इसलिए यह 
साध्य के समान अख्िद्ध होने से साध्यसम नाम का हेल्वाभास है| साध्यसम हेतु को ही 
अखिद्द भी कहते हैं। सोपाधिक देतु को भी असिद कहते हैं। उपाधि से युक्त का 
नाम सोपाधिक है। जो साध्य का व्यापक और साधन का अज्यापक है, उसको उपाधि 
कहते हैं | उपाधि का विशेष विवेचन उदयनाचार्य की किरणावली मे लिखा है। 
इमने भी “चार्याक-दर्शन? में इसकी विशेष चर्चा की है। 

जिसका साध्यमाव प्रमाणान्तर से निश्चित है, वह काल्लात्तीत या कालात्ययापदिष्ट 
कहा जाता है। इसी का नाम बाधित भी है। जैसे--अभ्रि शीतल है, प्रमा के 
आश्रय होने से । यहाँ साध्य जो शीतलत््व है, उसका श्रभाव ( उष्णत्व ) प्रत्यक्ष 
प्रमाण से ही निश्रित है, इसलिए हेतु-बाक्य के श्रवण के पहले ही साध्याभाव 
( उष्ण॒त्व ) का निश्चय प्रत्यक्ष प्रमाण से ही सिद्ध दोने के कारण प्रयोक्ता को हेतु- 
वाक्य का उच्चारण नहीं करना चाहिए था; क्योंकि जबतक साध्य की सिद्धि नहीं होतो, 
तभी तक हेतु-वाक्‍्य के प्रयोग का समय रहता है। जब साध्य का अ्रभाव प्रत्यक्ष से 
ग़द्दीत द्वो गया, तब हेतु के प्रयोग का काल श्रतीत दो जाने से कालातीत नाम का 
हेजाभास हो जाता है। इस प्रकार, पाँच हेत्वामासों का संज्षिति विवरण दिखाकर 
हेत्थाभास के बाद क्रमप्राप्त अवशेष छल आदि पदार्थों का विवेचन किया जाता है। 7 

छुल--छल का बिवेचन करते हुए. महर्षि गौतम ने लिखा दै--'बचनविषातोड्थ- 
विकल्पोपपत्त्या छुलम? ( न्‍्या० सू० ११९१० )। इसका तात्य यह दे कि वक्ता के 
अनमभिग्रेत अर्थ के उपपादन द्वारा जो बचन का विरोध प्रदर्शन है, वही छल है। 
जैसे, किसी ने नवीम कम्बल के अभिप्राय से 'इस ब्राह्मण के पास मय कम्बल है? 
ऐसा प्रयोग क्रिया। प्रतिवादी इस वाक्य में नव शब्द का नव (६) संख्या बताकर 
कहता है--इस दरिद्र के पास नव (६) कहाँ से आ सकते हैं। यहाँ नव का श्रर्थ 
नव संख्या ( जो वक्ता का अभिप्राव नहीं है ) बताकर उसके वचन को कादना छल 
कहा जाता है । 

यह छल तीन प्रकार का होता है--वाकछल, सामान्य छूल और उपचार 
छल | शक्ति-वृत्ति के व्यत्यय से जो अ्र्थान्तर की कल्पना है, वह चाकछुल है । इसका 
उदाइरण पूर्वोक्त ( नव कम्बलवाला ) दे। यहाँ शक्ति-वृत्ति के व्यत्यय से अ्रथन्तिर की 
कल्पना चाकछल दे । 

तात्पय-बृत्ति के ब्यत्यय से जो अर्थान्तर की कल्पना है, वह सामान्य-छन्न दे | 
जैसे--आह्यण में विद्या सम्पव है, इस श्रमिप्राय से किसी ने ब्राह्मण में विद्या दे, 
ऐसा प्रयोग किया, इस पर प्रतिवादी कहता है कि यद्द श्राप क्यों कहते हैं, मूर्ख भी 
बहुत-से प्राह्मण हैं। यहाँ छुलवादी नियम में तातय्य मानकर वादी के वचन का खण्डन 


करता है। अतः, तासय॑-बूचि के व्यतत्यय से श्रर्थान्तर की कल्पना करने के कारय 


इसको सामान्य-छल कहा जाता दे । है 
लक्षणादृत्ति के व्यत्यय से जो श्र्थान्तर को कल्पना है, उसी को उपचार- 


छुल कहते , हैं। जैमे, मश्वस्थ व्यक्ति के बोलने के अ्मिप्राय से 'मश्ाः क्रोशन्ति? 
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इस वाक्य का वादी के उद्यारण करने पर प्रतिवादी कहता है कि अ्चेतन मश्च किस 
प्रकार बोल सकता है! यहाँ मश्नत्थ व्यक्ति के बोलने के अ्रमिग्राय से जो बादी का 
प्रयोग था, उसको छलवादी छिपाकर शक्यार्थ के अ्रमिप्राय से खण्डन करता है। 
इसलिए लक्षणादृत्ति के व्यत्यय होने के कारण यह उपचार-छल माना गया है। 
लक्षणा का ही नाम उपचार है। 


जाति--जाति की परिभाषा महर्षि गौतम ने इस प्रकार की है--साधरम्य- 
वैधरम्याम्पां प्रत्यवस्थानं जाति | तात्यय॑ यह है कि साधर्म्य श्रौर वैधम्य से साध्य की जो 
झनुपपत्ति है, उसका प्रदर्शन करना जाति है। वादी यदि उदाहरण-सापरम्य से 
साध्य की उपपत्ति दिखाता है, तो उसी समय प्रतिवादी उदाइरण के वैधम्य से 
साध्य की श्रसिद्धि दिखाता दे। इसी प्रकार, वादी यदि उदाइरण के वैधम्य से 
साध्य की सिद्धि करता है, तो उसी समय प्रतिवादी उदाहरण के साधम्य से साध्य की 
असिद्धि दिखाता दे। इसो को जाति कहते हैं। वह जाति चौबीस प्रकार की 
होती है--साधम्यंसम, वैधम्यंसम, उत्कर्पणम, अपकर्षसम, वर्ण्यसम, अवश्य॑सम, 
विकल्परम, साध्यसम, प्राप्िम, श्रप्नाप्तितम, असज्ञसम, प्रतिदृष्ान्तसम, श्रनुपपत्तिसम, 
संशयसम, प्रकरणुसम, हेतुसम, अर्थापत्तिसम, अ्विशेषतम, उपपत्तिसम, उपलब्धिसम, 
अनुपलब्धिसम, नित्यसम, भ्रनित्यसम शौर कार्यसम । 


(१) साधस्यंसम--कार्य होने से धठ के सहृश शब्द अनित्य है, यह वादी का 
अनुमान-प्रकार है। प्रतिवादी का जात्युच्तर यह होता है कि अमूर्त्त होने के कारण 
आकाश के सहश' शब्द नित्य है। तात्मयय॑ यह है कि जिस प्रकार घट में रहनेवाला जो 
कृतकत्व है, उसका साधर्म्य दोने से शब्द का अनित्यत्व सिद्ध है। उसी प्रकार, 
नित्य आकाश में रहनेवाला जो श्रमूर्तत्व है, उसका साधम्य शब्द में होने के कारण 
शब्द नित्य ही क्‍यों नहीं होता, इस प्रकार का प्रतिवादी का उत्तर साधम्यंनाम का 
जात्युत्तर होता है। 

(२) वैधम्यंसम--उक्त स्थल में द्वी अनित्य घट का वैधरम्य रूप जो 
अमूरत्व है, उस अ्रमूर्तत्व के शब्द में रहने के कारण शब्द नित्य क्यों नहीं ! इस 
प्रकार का उत्तर बेधम्यंसम कह्या जाता है। 

(३) उस्कर्पम्म--जिस प्रकार उक्त स्थल में कार्य होने के कारण, घट का 
साधम्य होने से, यदि शब्द का अनित्यत्व साधन करते हैं, तो घट के सदृश ही शब्द भी 
मूत्त होना चाहिए । लेकिन, शब्द मूच नहीं है, इसलिए अनित्य भी नहीं द्वो सकता। 
तात्पय यह है कि यदि घट के समान शब्द मूत्त नहीं है, तो घट के समाम श्रनित्य 
भी वह नहीं होगा। यों शब्द में घर्मान्‍्तर (मूत्तत्व धर्म) का अ्पादान करना है | 

(४) श्रपकप॑सम--यदि उक्त स्थल में घट के सदश कार्य होने से शब्द में 
अनित्यत्थ का साधन करते हैं, तो घट जिस प्रकार श्रोच्रेन्द्रिय का विषय नहीं 

(श्रश्रावण) है, उसी प्रकार भी शब्द भी श्रावण हो जायगा। यहाँ शब्द में 
आावणत्व का थ्रपकर्ष दिखाना है। 
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(७) चस्य॑ंसम--वर्णनीय हेतुरूप जो धर्म है, उसको वर्ण कहते हैं। पूर्वोक्त 
स्थल में, शब्द में जो कार्यत्व है, वह तालु, कए्ठ और ओषछ्ठ आदि के व्यापार से 
जन्य है और घट में जो कार्यत्व हे, वह कुम्मकार के व्यापार से जन्य है, इसलिए 
इृष्टान्त और दार्शन्तिक में मिन्नता होने से घट के दृष्टान्त से शब्द में अनित्यत्व का 
साधन नहीं कर सकते | 

(६) अवस्य॑श्रम--सिद्ध दृष्ठान्त का जो धर्म है, वह अवरण्य है। जैसे, जिस 
प्रकार का कार्यत्व घट में है, उस प्रकार का शब्द में नहीं है | 

(७) विरृत्पसम--ज से, पूर्वोक्तस्थल में कार्यत्व हेतु से शब्द का जो अनित्यत्व 
साधन किया है, वह ठीक नहीं है; क्योकि कार्य दो प्रकार का देखा जाता है--कोई 
मदु और कोई कठोर। इसी प्रकार कोई घट आदि कार्य अनित्य और शब्द नित्य 
भी दो सकता, इस प्रकार कहना विकल्पसम है । 

(८) साध्यसम-जैसे, घट के समान यदि शब्द अनित्य है, तो शब्द के 
सदहश घट भी श्रोत्रेन्द्रिय का विषय होने लगेगा। 

(३) प्राप्तिमम-प्राप्ति सम्बन्ध को कहते हैं, अर्थात्‌ साध्य से सम्बद्ध जो हेतु है, 
बही साध्य का साधक द्वोता है, ऐसा यदि माना जाय, तो “साध्य और हेतु दोनों के 
परस्पर सम्बद्ध द्वोने में कोई विशेषता न होने के कारण कोन साध्य है और कौन 
साधन, इस प्रकार का निश्रयात्मक शान नहीं हो सकता | 

(३०) झ्रप्राछिसम--जैसे, हेतु साध्य से यदि असम्बद्द है, तो साध्य का साधक 
किस प्रकार द्दो सकता | 

(११) प्रसंगसस--शब्द के अनित्यत्व में क्या साधन है, और उस अनित्यत्त में 
भी क्‍या साधन है, इस प्रकार की अनवस्था का नाम प्रसंगसम है। जैसे, शब्द के 
अनित्यत्व में घट-दृष्टान्त साधन द्ोता है, तो उस घट के अनित्यत्व मे क्या साधन है 
और पुनः उस अनित्यत्व में भी बया साधन है, इस प्रकार की आपत्ति का माभ 
प्रस॑गसम दे । 

(१२) प्रतिष्शन्तसम--विरुद दृष्टान्त के द्वारा विरुद्ध साध्य के साधन का 
माम प्रतिदष्शान्तसम है। जैसे, प्रयत्न से विमाव्यमान ( उल्तायमान ) होने फे कारण 
घट के सहृश शब्द श्रनित्य दे। वादी के ऐसा कह्दने पर प्रतिवादी कहता है-- 

अयक्ष से विभाव्यमान ( उत्पाद्मान ) द्वोने के कारण आ्राकाश के सहश शब्द 
नित्य है । कुर्ता श्रादि फे खनन-प्रयक्ष से आकाश भी विभाव्यमान होता है, इसलिए 
आ्राकाश दृष्टास्त से शब्द के अ्रनित्यत्व के विय्य उसे नित्य सिद्र करना प्रतिदृष्टास्तसम 


न जात्युचर है । 
कट किक शब्द के अनित्यत्व का 438४ कार्यत् ऐवु है, 
बद शब्द की उत्पत्ति के पहले नहीं है। क्‍योंकि, धर्मी के नहीं रहने पर धर्म का रदना 
असम्भव है। इसलिए, कार्यत्व धर्म से साध्य जो श्रनित्यत्व है, वह शब्द में 
नहीं है, इसलिए शब्द नित्य हो जाता है झौर नित्य उसम न दोने से शब्द अ्रनित्य 


नर्ीं हो सकता | 
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(१४) संशयसम--जिस प्रकार, कार्यत्व के साधम्य से घट के सहश शब्द को 
अनित्य मानते हैं, उसी प्रकार ऐन्द्रियकत्व के साधम्यं से नित्य घटत्व के समान शब्द को 
नित्य क्यों नहीं मानते १ 

(१५) प्रकरणसम--संशयसम में, शब्द का नित्यत्व और अनित्यत्व, दोनों की 
समानता रहती है; किन्तु प्रकरणसम में विपरीत अनुमान का पूर्वानुमान बाधकत्वेन 

प्रदर्शित किया जाता है ! 

(१६) हेतुसम--देतु साध्य से पूर्वकालिक ग्रथवा उत्तरकालिक समकालिक है। 
हैतु को साध्य से पूर्वकालिक मानने में, हैतुकाल में साध्य के श्रभाव होने से, 
हेतु किसका साधक होगा, और साब्य से उत्तरकाल में हेतु के द्वोने में साध्य तो सिद्ध 
ही है, तो फ़िर देतु किसका साधम करेगा ! क्‍योंकि, जो सिद्ध है, उसका साधन व्यर्थ 
. होता है श्रौर समकालिक मानने में सब्येतर विषाण ( सींग ) की तरह साध्य-साधन-माव 
नहीं हो सकता। जिस प्रकार बछड़े के दोनों सींग एक काल में उत्न्न होने से 
परस्पर साध्य-साधन नहीं होता, उसी प्रकार हेठु श्रौर साध्य के समकालिक द्वोने के 
कारण दोनों में परस्पर साध्य-साधक भाव नहीं हो सकता | 

(१७) भर्थापत्तिसम---यहाँ श्र्धापत्ति शब्द से श्र्थापत्ति के आमास का झरहण 
किया जाता है| जैसे, शब्द श्रनित्य है, इस प्रतिशा से सिद्ध दो जाता है कि शब्द से 
मिन्त शब्द नित्य है, इसलिए घट भी नित्य द्वी हो जाता है, तो इसके दृष्टान्त से शब्द 
अनित््य किस प्रकार हो सकता है ! 

(१४) भ्रविशेषसम--जैसे, कार्यत्वरूप समानधर्म द्वोनेके कारण शब्द और 
धृट इन दोनों में विशेषता न होने से दोनों को अ्नित्य मानते हैं, उसी प्रकार प्रमेयत्वरूप 
समानधम होने के कारण सकल पदाय अविशेष द्वोने से नित्य अथवा अनित्य 
एकरूप हो जायगा ! 

(३३) उपपत्तिसम--जैंसे, कार्यत्व की उपपत्ति होने पर शब्द में अनित्यत्व का 
साधन करते हैं, उसी प्रकार निरवयत्व की उपपत्ति होने पर शब्द में नित्यत्व की सिद्धि 
चर्थो नहीं होती १ 

(२०) उपलब्धिसम--जैसे, वादी के धूम हेतु से भ्रप्ति का साधन करने पर 
प्रतिवादी कहता है कि घूम के बिना भी आलोक आदि कारणान्तर से श्रम की सिद्ि 
शेती है, तो घूम से ही श्रम की सिद्धि क्‍यों करते 

(२१) अलुपलब्धिसम--कार्यत्व-हेतु से शब्द के श्रनित्यत्व का साधन करने पर 
पतिदादी कह्ददा है कि शब्द तो कृतक ( कार्य, उत्पन्न होनेवाला ) नहीं है; क्योंकि 
उद्चारण के पहले भी वह विद्यमान है। फेवल आवरण के कारय शब्द की उपलब्धि 
नहीं होती । यदि यह कहें कि आवरण की मी तो उपलब्धि नहीं द्वीवी, तो यद्ट कद्दा 
जाता है कि आवरण की झ्रनुपलब्धि की मी उपलब्धि नहीं होती, इसलिए आवरण की 
उपलब्धि ही सिद्ध होती है। अतः, शब्द अनित्य नहीं हो सकता। 

(२२) नित्यलम--शब्द में जो अनित्यत्व-रूप धर्म है, वह नित्य है अथवा 
अनित्य ! यदि नित्य मार्नें, तो धर्मी के विना घर्म की स्थिति नहीं दो उकती, धर्मा 

२७ 
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शब्द को भी नित्य मानना आवश्यक हो जाता है| यदि अनित्य मानें, तो अनित्यत्व ही 
यदि अनित्य है, तो शब्द नित्य हो जाता है । 

(२३) अनित्यसम--यदि कृतक (कार्य) होने के कारण घट के साधरम्य से 
शब्द को अनित्य मानें, तो प्रमेय होने के कारण घट के साधरम्य से सकल पदार्थ 
अनित्य होने लगेगा | यदि ऐसा न मानें, तो शब्द भी अनित्य नहीं दो सकता । 

(२४) कार्यंसम--शब्द अनित्य है, चादी के ऐसा कहने पर प्रतिवादी 
कह्दता है कि कार्य तो जन्य और शाप्य दोनों होता है। इस स्थिति में कार्य होने से, 
शाप्य होने के कारण, शब्द नित्य मी हो सकता है । इसलिए, कार्यत्व-हेत 
श्रनित्यत्व का साधक नहीं हो सकता | 

इन पूर्वोक्त जातियों में साधम्यंसम, प्रकरणसम, कार्यतम, संशयसम आदि 
जो बहुत्त-सी जातियाँ हैं, उनके अनन्त में दूषण के एक द्वोने पर भी, केबल दूषण के 
उद्दभावन का प्रकार भिन्न द्ोने से वे पृथक्‌-इथक्‌ लिंखी गई हैं । 


निग्रह-स्थान 


बादी अथवा अतिवादी जिस स्थान में जाने से पराजित समस्ता जाता है, 
उसी को निम्रह-स्थान कद्दा जाता है। 

यह बाईस प्रकार का दहै-प्रतिशा-हानि, प्रतिशान्तर, प्रतिशा-विरोध, प्रतिशा- 
संन्यास, देल्वन्तर, अर्थान्तर, निरथंक, श्रविज्यातार्थ, श्रपार्थक, अग्राप्तकाल, न्यून, 
अधिक, पुनझक्त, अननुभाषण, अशन, अ्ग्रतिमा, विद्षेप, मताठ़श, एयेडग्रोज्योपेह्रण, 
निरलुयोज्यानियोग, अपतिद्धान्त श्रौर देल्वाभास । 

(३) प्रतिशा-द्वानि--प्रतिशा के त्याग का नाम प्रत्तिशा-हानि! है। जैसे, बादी ने 
कहा--इन्द्रिय के विषय होने से शब्द श्रनित्य है ) जब प्रतिबादी कहता है कि 
इन्द्रिय के विषय होने पर भी शब्द नित्य दे, तब यदि वादी यद कहे कवि नित्य ही 
शब्द रहे, इस प्रकार प्रतिश के त्याग करने से प्रतिशा-दानि नाम के स्थान में 
बादी निणद्गीत द्ो जाता है। है 

(३) अतिश्ञान्तर--पूर्व वत्‌ शब्द के अनित्यत्व की प्रतिशा कर जब दूसरा दोष 
दिखाया जाता है, तब दूसरी प्रतिशा कर ली जाती है, यद्दी अ्रतिशान्तर' है। जैसे, 
संगत सामान्य नित्य है, तो असबेंगत शब्द अनित्य है। 

(३) प्रतिज्ञा-विरोध--प्रतिश ओर हेत॒ुवाक्य में विरोध का नाम प्रतिशा- 
विरोध” है। जैसे, गुण से मिन्न की उपलब्धि न द्वोने के कारण द्रव्य गुण से मिन्न है | 
यह देतु-वाक्य प्रतिशा-वाक्‍्य से बिलकुल विरुद्ध है । 

(४) प्रतिश्ा-संन्‍्यास--पूर्व में की गई प्रतिश के अपलाप का नाम प्रतिश- 
संन्यास है। शब्द के अ्रनित्यत्व की अतिशा कर दूसरों के द्वारा दोष दिखाये जाने पर 
कहे कि फौन कहता है कि शब्द अनित्य है। इस प्रकार प्रतिशा का अपलाप करना 
'प्रतिक्ा-संस्यासः है | मु 
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(५) द्वेस्वस्तर-ञबाश्चेन्द्रिय से प्रत्यक्ष दोने के कारण शब्द श्रनित्य है। इस हेतु के 
सामान्य में व्यमिचार दिखाने पर “सामान्यवत्त्वे सत्रिः इत्यादि विशेषण लगाकर दूसरा 
हेतु कहना ही देत्वन्तरः है ! ।] 

(६) भर्थान्तर--किसी देत के प्रयोग करने पर हेतु शब्द का निरवंचन या व्युत्पत्ति 
धर्थान्तर! है। 

(७) निर्थंक--निरथक शब्द का प्रयोग करना ही 'निरथंक” नाम का निमह- 
स्थान है। जैसे--ख, फ, छ, ठ, थ होने से ज, व, ग, ड, द के समान क, च, 5, त्त, प 
शब्द नित्य है। 

(«) अविज्ञातार्थ--तीन बार कहने पर भी कठिन या अग्रसिद्ध या श्रन्य 
भाषास्थ शब्द होने से जो मध्यस्थ की समझ में न आवे, ऐसी उक्ति को अविशात्ता! 
कहते हैं। 

(8) अपार्थक--आाकांज्ञा, योग्यता आदि से रद्दित परस्पर श्रसम्बद्ध जो उक्ति है, 
वह अ्रपाथंक है | जैसे--..'दश दाडिमानि, पडपूपा/ इत्यादि या अमिना सिश्चति? | 

(१०) भ्रप्रापसकाल--अ्रप्रातकाल वह है, जहाँ प्रतिशा, हेतु श्रादि न्यायावयवों का 
विपरीत प्रयोग किया जाय। जैसे--मदयनस के समान धूमवान होने से श्रमिमान्‌ 
पव॑त है, इत्यादि । 

(११) न्यून--प्रतिजञादि श्रवयवों में किसी का प्रयोग नहीं करना '"न्यून! है। 

(१२) अधिक--अधिक! वह है, जहाँ एक ही उदाइरण से साध्य की सिद्रि हो 
जाने पर दूधरा देतु या उदाहरण उपन्यस्त किया जाय । 

(१३) पुनरक्त--एक ही बात को उन्हीं शब्दों या पर्यायवाची शब्दों के द्वारा 
बार-बार कहना 'पुनरक्तः है | 

(१४) अमलुभाषण--ब्रोली, बोलो, बोलो, इस प्रकार तीन बार मध्यर्थ के कहने 
पर भी नहीं बोलना “श्रननुमापण?” है । 

(१५) भ्रशान--.वादी या प्रतिवादी के उक्त श्रर्थ को मध्यस्थ के द्वारा समता 
लिये जाने पर भी वादी या अतिवादी का नहीं समझना 'अजञान? है। 

(१६) अ्प्रतिभा--प्रश्ष के समझ लेने पर और उसका अनुवाद कर देने पर मी 
उत्तर का स्फुरित न द्वोना “अप्रतिमा? है। 

(१७) वि्षेप--स्वयं अ्रयोग्य प्रमाणित होकर कार्योस्तर के व्याज से श्रलग 
होने की चेष्टा करना “विक्षेप” है । 

(१४८) मतालुश्ञा--'मतानुशा? उसे कहते हैं--जम कोई किसी से कदे, व्‌ 
चोर है?, तो इसके उत्तर में वद कहे “तू भी चोर है?। इससे श्रपने में चोरत्व का 
परिद्ार न कर, दूसरे को चोर कद्दने से अ्रपने में चोर होने का श्रनुमान हो जाता हैं । 

(१३) पर्य॑नुयोज्योपे्तण--बस्तुत्तः निग्नइनस्पान में आने पर भी तुम निश्द्दीत हो?, 
ऐसा नहीं कइना 'परयनुयोज्योपेक्षण? है । 

(३०) निरजुयोज्याजुयो ग--वस्तुतः निम्रह-स्थान न द्वोने पर भी दम नियहदीत हो! 
इस प्रकार कहना 'निरनुयोज्यानुयोग” है । 
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(२१) श्रपसिद्धान्त--जिस रिद्धान्त के आधार पर जो कट्दा जा रहा है, उसे 
छोड़कर बीच में द्वी दूसरी कथा कहना “अपसिद्धान्तः है। 

(२२) हेव्थाभास--इसका विवेचन पहले किया जा चुका है। 

इस प्रकार, सोलद पदार्थों का संक्षेप में विवेचन किया गया । यद्यपि, प्रमाशादि 
सोलह पदार्थों में प्रमेय से मिन्न जो पन्द्रह पदार्थ हैं, और प्रमेय में भी अर्थ से भिन्न 
जो ग्यारद प्रमेय हैं, उन सबका अन्तमांव श्रथ में ही दो जाता है, और यह 
सूत्रकार-सम्मत भी है, तो भी मोक्ष का कारणीभूत जो तत्व-शान है, उसके उपयोगी 
होने के कारण एथक्‌-एथक्‌ सोलहो पदार्थों क/ विवेचन सूजकार ने किया है। 

ये सोलहो पदार्थ मोक्ष में उपयोगी होते हैं। दुःख की श्रात्यन्तिक 
निबृत्ति को मोक्ष कहते हैं। दुःख की उत्पत्ति जन्म, मरण ओर गर्भवास-रूप 
प्रेत्म्माव से होती दे और सुख-दुःख का उपभोग-रूप जो फल है, उसकी जनक जो 
प्रवृत्ति है, उसी से प्रेत्यमाव उत्पन्न द्ोता है। प्रेत्यमाव प्रवृत्ति का ही काय है। 
मनोगत राग-हेप भोदहरूप जो दोष हैं, वे दी प्रवृत्ति के मूल हैं। दोष का भी कारण 
मिथ्या शान है। इसलिए, मिथ्याश्ञान की निवृत्ति से दोष की निवृत्ति होती है भर 
मिथ्याज्ञान की निवृत्ति शरीर, इन्द्रिय तथा विषय के अतिरिक्त आत्मतत्व के शान से 
होती है। प्रमेयभूत तत्वों का शान द्वी प्रमाणों का मुख्य प्रयोजन है और इन्द्रियातीत 
सूक्ष्म विषयों का शान अनुमान के ही श्रघीन है। अनुमान भी पाँच अ्वयवों से 
युक्त है और दृष्टान्व ही उसका जीवन है। तक अनुमान का सहायक होता है। 
इसलिए, इशन्त जिसका जीवन है, ऐसा पश्चावयव-युक्त अनुमान ही, तक को 
सहायता से, सिद्धान्त के श्रनुसार, संशय के निराकरण द्वारा, निर्णय कराने में समर्थ 
हो सकता है। निणय भी पक्ष-प्रतिपक्ष-परिग्रह-रूप कथा ( शाख-विचार ) में, बाद से, 
इृढ़ द्ोता है । वादरूप कथा में वितण्डा, देल्वामास, छुल, जाति और निग्रहस्थान--ये सब्र 
हेय होते है। अ्रतः, इन सब के त्याग के लिए इनके स्वरूप का ज्ञान भी आवश्यक हो 
जाता है | इस प्रकार, सत्रकार से निर्दिट्ट सकल पदार्थों का ज्ञान मोक्ष में उपयोगी 
होता है। एक बात और जानने योग्य दे कि जल्प आदि का प्रयोग स्वयं नहीं 
करना चाहिए ! दूसरा अ्योग करे, तो भध्यस्‍्य को जना देना चादिए | दूसरा मूखे या 
छुराम्द्दी दो, तो चुप रह जाना चाहिए | यदि मध्यस्थ श्रमुमति दे, तो छल आदि से भी 
उसे परास्त करना चाहिए। यथा मूख को विजयो समककर अशानी लोग 
उसके मत का श्रवलम्बन कर अनेक श्रकार के कुसाग में फईस जायेंगे । इससे यह 
सिद्ध होता दै कि मूर्खों और दुराम्रद्वियों को परास्त करने के लिए हो आचार्य ने 
छल्लादि का प्रयोग किया है | लिखा भी है-- 

धगतानुगठिकों लोक: कुमार्ग तत्‌ प्रतारितः ॥ 
सार्गादिति छुक्ादीनि प्राह कारुणिकों सुनिः॥ 


अच्च यद्द बिचार किया जाता दै कि प्रमाणादि सोलइ पदार्थों के प्रतिपादन 
करनेवाले इस शास्त्र को न्याय कैसे कहा जाता है ! प्मावयव से युक्त पदार्थनुमान 
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को ही शास््रकारों ने न्याय कह्दा है। यह तो प्रमाणादि सोलद पदार्थों का प्रतिपादन 
करता है। 

इसका उत्तर यह है कि 'प्राधान्येन व्यपदेशा भवन्ति? इस न्याय से इसको भी 
न्याय ही कद्दा गया है। सकल विद्याओं का अनुआइक और सकल कर्मानुष्ठानों का 
साधन होने के कारण न्याय ' को प्रधान माना गया है। इसलिए उद्योतकराचार्य ने भी 
न्यायवात्तिक में 'सोड्यं परमो न्याय: विप्रतिपन्नपुरुषं प्रति प्रतिपादकत्वात्‌? इस 
वाच्तिक से 'परमस्याय! शब्द से इसका ब्यवद्वार किया है। परमन्याय का ताल 
मुख्य प्रमाण है और यही इस शास्त्र का मुख्य प्रतिपाद्र विषय है । 

! नीयते ८ प्राप्यते विवज्चिताथेस्िद्धे! अनेन--इस व्युत्पत्ति से न्याय शब्द का 
अथ तर्कानुश्दीत और पद्चावयवयुक्त अनुमान दी होता है। यह श्याय-शासत्र सकल 
शाज्रों का उपकारकर और समस्त लौकिक तथा वैदिक कर्मों का श्राश्रय है। महपि 
पात्त्यायन (जिसको पक्षिलस्वामी भी कहते हैं ) ने भी स्यायभाष्य में लिखा है-- 

'सेयमान्वीज्षिकी विद्या प्रमाणादिपदारयें: ध्रविभज्य माना-- 
प्रदीपः सर्वविद्यानामुपायः सर्वकमंणाम््‌ । 
आश्रयः सर्वर्धर्माणां विद्योदेशे परीक्षिता ॥? 
--ज्या० भा०, सू० १ 

तातय॑ यह है कि प्रमाणादि सोलह पदार्थों में विभक्त यह आन्वीक्षिकी' सब 
विद्याओं का प्रकाशक, सकल कर्मों का उपाय और सकल पघर्मों का आधार है। 

इसकी परीक्षा विद्या के उद्देश्य में की गई है। लोक-संस्थिति के हेतु चार 
प्रकार की विद्या मानी गई है--थ्रान्वीक्षिकी, चयी, वार्ता और दणडनीति । 

यहाँ आान्वीक्षिकी का अर न्याय-विद्या है । प्रत्यक्ष और आगम से जो ईक्षित है, 
उसके धुन ईज्षण का नाम अन्‍्वीक्षा है और उससे जो अदृत्त है, उसको आ्वीक्षिको 
कहते हैं। यही तर्कानुग्द्दीत पश्चावयवयुक्त न्याय है। यह सब विद्याशरों में प्रधान है। 
इसीलिए, इसका नाम 'न्याय-शास्त्रः है। 

अब यह विचारणीय है कि उक्त सोलह पदायों के तत्त्व-शान से जो मुक्ति 
शेवी है, यह तत्व-शान के अव्यवहित अनन्तर अ्रथवा क्रमशः अव्यवद्तित श्रनन्तर 
थी कह नहों सकते, क्‍योंकि कारण के नाश से ही कार्य का नाश होता है-- 
'कारणनाशात्‌ कार्यनाशः! । यह न्याय स्वतन्त्र-छिद्ध है । अब यह विचारना है कि 
मोक्ष क्या है और उसका कारण क्‍या है ! तथा उससे पहले क्या होता है ! मोक्ष के 
फारण का विचार करने पर सकल दुःख का मूल कारण जन्म ही प्रतीत द्वोता है; 
>अयोंकि जो जन्म नहीं लेता, उसे डुःख नहीं होता | इसलिए, हुःख का कारण जन्म दी 
दिद्व होता है। जन्म का कारण है--धर्म-श्रधर्म। घर्माधर्म को ही सूत्रकार ने 
पदृत्ति शब्द से कह्दा ईै-प्रदृति के कारण दी धर्माधर्म होने हैं। प्रदृधि का मी कारण 
दोप है। मिव्या शान से दोप की उत्पत्ि होती है। मिच्या शान ही दोप का मूल है। 


३. जियफ़े द्वारा विवक्षित अथ को प्राप्ति दो । २. प्रकाशक । ३. म्याय-विदा । 
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अतिरिक्त उसका आश्रय आत्मा को मानें, त्तो मी उसमें यह विकल्प द्वोता है कि 
आत्मा नित्य है, अथवा अनित्य १ 

यदि नित्य मानते हैं, तो उसका उच्छेद द्वो नहीं सकता; क्‍योंकि नित्य वही 
कहा जाता है, जिसका कमी विनाश नद्दो। इस स्थिति में श्रात्मा के उच्छेद की 
आशड्ला दी नहीं हो सकती। यदि श्रात्मा को अनित्य माना जाय, तब तो मोक्ष के 
लिए किसी की प्रवृत्ति ही नहीं होगी; क्‍योंकि कोई भी बुद्धिमान्‌ पुरुष अश्रात्मनाश के 
लिए प्रवृत्त नहीं हो सकता। संझार में सबमे प्रिय आत्मा ही होता है। श्रुति भो 
यही बतातो है---श्रात्मनस्तु कासाय सर्वे प्रिय भवतिः!। और, श्रात्मा को श्रनित्य 
मानने से यह लोक-प्रसिद्ध व्यवहार उपपन्न नहीं दोता कि अमुक-अ्रमुक मुक्त दो गये। 
इससे यह सिद्ध होता है कि मोक्षरूप धर्म के अतिरिक्त, उसका आश्रय धर्मा कोई 
अवश्य है, भर वह नित्य है । 

विशनवादी दौद्घों का मत है कि घर्मी के नियूत्त होने से जिस निर्मल शान का 
उदय होता है, यद्दी मोक्ष है। उनका कहना है कि शान तो स्वभाव से ही निर्मल और 
स्वच्छ है, फेवल भ्राश्रय--श्रात्मा--के सम्बन्ध से वद मलिन हो जाता है। श्राश्य के 
निदृत्त हो जाने पर प्रतिज्ञण निर्मल शान का उदय दोोता रहता है। वही महोदय! 
कट्दा जाता है और उसी का नाम मोल! है। परन्ठ, विशनवादी का यह मत भी 
ठीक नहीं जैंचता। कारण, इसमे सामग्री का श्रभाव और सामानाधिकरण्य की 
श्रभुपपत्ति बनी द्वी रहती है| तात्पर्य यद् है कि निर्मल शानोंदय में चार प्रकार की 
भावनाएँ कारण होती हैं। ये ही महोदय की सामप्रियाँ हैं । “सर्व दुःखं, सर्च ज्षणिक! सर्वे 
स्वलक्षण, सर्वे शून्यम!--यही भावनायतुष्टय नाम से प्रसिद्ध है। इसका विवेचन पूर्णतया 
बौद्ध दर्शन में किया गया है | 

श्रव यहाँ विचारना है कि साधारणतया जायसान जो भावना है, वह 
अमिशान की जनक नहीं होती है; किन्तु श्रतिशय जायमान जो भावना है, वह 
ब्रभिश्यान की जनक होती हैं। यथा, स्पष्ट लक्षण से रहित मणि को एक बार देखने ही से 
उसका यथार्थ परिचय नहीं होता, किन्तु बरास्थार निरीक्षण-परोज्षण से ही उसका 
यपार्थ परिचय दोता है। परन्तु, विशनवादो बौद्रों के मत में मावना का प्रकर्प हो दी 
नहीं सकता । फारण, स्थिर पदार्थ में है भावना का प्रकर्ष होता है, श्रस्थिर में नहीं। 
खर उनके मत में भावना का आधार कोई सी स्थिर नहीं है । क्योंकि, उनके मत में 
सब कुछ क्षणिक ही माना जाता ईं, स्थिर कुछ भी नहीं। आत्मा के भी प्रतिक्षण 
मिन्न-भिन्त होने से दुःख ऋणिक! इत्यादि भावना का म्रकर्ष इसमें श्सम्भव द्दी है। 
इसलिए, मोह्-छामप्री का अभाव उनके मत में सिद होता हैं । 

सामानाधिकरण्य की«मी«उपपत्ति,इनके मत में नहीं होती । घामानाधिकरणय का 
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शान स्वयं निवृत्त होता है। मिथ्या शान के नष्ट होने से प्रवृत्ति के कारण जो राग, द्वेप 
आदि दोष हैं, वे स्वयं निदृत्त हो जाते हैं; क्योंकि कारण के नाश द्वोने से कार्य का नाश 
अवश्यम्भावी हो जाता है,--'कारणनाशात्‌ कार्यनाशः यह सर्वतस्त्र-विद्धान्त है। दोष के 
नष्ट होने पर प्रवृत्ति भी नहीं हो सकतो, भ्रोर प्रवृत्ति के न होने से जन्म भी नहीं हो सकता; 
क्योंकि जन्म का कारण पघर्माधर्म-रप प्रवृत्ति दी है। जन्म का अपाय (नाश) होने से 
दुःख का भी आत्यन्तिक उच्छेद हो जाता हैं। इसी श्रात्यन्तिक हुःख-निदृत्ति का 
नाम अपवर्ग या मोक्ष है। थ्रात्यन्तिक हुःख-निश्ृत्ति वही है, जहाँ उजातीय 
दुःखान्तर की उत्तत्ति होने की सम्मावना भी नहीं रहती। यही सिद्धान्त महर्षि 
गौतम का है-- 
'दुःख-जन्म-प्रवृत्ति-्दो प-मिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदनन्‍्तरापायादपवर्ग: ॥! 
न्‍गौ० सू०, ॥॥॥२ 
हे अर्थात्‌, दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, दीप और मिथ्या-शान--इनके उत्तरोत्तर के नाश से 
पूरवे-पूब के नाश होने के कारण श्रपवर्ग दोता है । इससे सिद्ध हो जाता है कि ढुःख के 
अत्यन्त उच्छेद का द्वी नाम भ्रपवर्ग या भोक्ष है । 
यहाँ यह श्राशड्आा होती है कि हुःख का अत्यन्त उच्छेद-रूप मोक्ष तो 
अ्रमी तक असिद्ध है, पुनः इसके लिए उपाय की क्या आवश्यकता ई: 
उत्तर चह होता है कि जितने मोक्षवादी श्राचार्य हैं, उनके मत में भोक्ष-दशा में 
दुःख का श्रत्यन्त उच्छेद होता है। जैसे--बौद्ध के एकदेशी माध्यमिकों के मत में 
श्रात्मोच्हेद को ही मोक्त माना गया है। इस अवस्था में दुःख का श्रात्यन्तिक उच्छेंद 
रहता ही है। इसमें कोई विवाद नहीं है। यदि ऐसा कहें कि शरीर के समान हो 
श्रात्मा भी हुःख का देतु है, इसलिए आत्मा भी उच्छेय है, तो यह नैयाविकों से 
विरोध हो जाता है; क्योंकि नैयायिक झात्मा को अविनाशी मानते हैं, भर इस तरद 
वह विनाशशील हो जाता है। इसलिए, वन्ध्या-पुत्र के समान मोज्ञ का श्रस्तित्व श्रसम्भव 
ही हो जाता है । यही इस शट्ढा का तालये है । परन्द यह ठीक नहीं है; क्योंकि इसमे 
पिकह्प का समाधान नहीं होता-| 
बैमापिकों ने श्रात्मोच्छेद को ही मोक्ष माना है। वे शान-ठस्तान को आत्मा 
मानते हैं। सन्तान का अये प्रवाह छोता दै। प्रवाइ जिस तरह मंतिक्तण नये-नये 
हैपों में उत्पन्न होता है, उसी प्रकार इनके मत में शान भी प्रतिक्षण नये-नये रूपों में 
उसपर हवा है। इसमें यह विकल्प होता है कि बया श्रात्मा क्षणिक शान-सन्‍्तान ही है) 
अथवा उससे मिन्न उसका आश्रय अन्य कोई! यदि शान-्पबाई को शीला 
मान लें, तब तो कोई विवाद ही नहीं; क्योंकि आत्मोच्छेद का श्र्य शानोच्छेंद ही झ्षेगा 
र मोज्ञावस्था में शान का उच्छेद्‌ मैयामिकों का श्रमीष्ठ दी है। मोक्षाइस्था 
सब अकार के शान का नाश दोने से जीवात्मा की ौहिथिति पराधाथ-दका रहती है, 


है को का सिद्धान्त ह्टै में -सन्तान को शात्मा मानकर 
। इस स्थिति में झ्ान- 

उसका उच्छेद झ्रोक्त में साध्यमिका मानना नैयायिकों के ग्रतिकूल नहीं होता, 

इसलिए उसके खश्डन करने की कोई आवश्यकता नहीं झेती। यदि शन-म्रवाद 
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आत्मा से मिन्न शरीर आदि भें आत्म-बुद्धि का होना ही मिथ्या ज्ञान है। मिथ्या 
शान से ही अनुकूल वस्तु में राग और भतिकूल मे द्वेप उसन्न द्ोता है। राग और 
टंप को द्वी दोष माना गया है। इसी दोष से प्रवृत्त होकर मनुष्य अपने शरीर के द्वारा 
हिंसा, चोरी आदि निपिद्ध कर्म का श्राचरण करता है, बचन से मिथ्या भाषण 
करता है और मन के द्वारा दूसरे से द्रोह आदि करता है। इसी पाप-प्रवृत्ति को 
अधम्म कट्दा जाता है। 


मनुष्य शरीर से जो दान, पुण्य या दूसरे की रक्षा आदि पुण्य-कर्म करता है, 
मन के द्वारा सबकी भलाई करने की चेष्टा करता है, और किसी की बुराई नहीं चाहता, 
उसी प्ुण्यमय प्रवृत्ति को धर्म कद्दा जाता है। धर्म और श्रधर्म दोनों की संशा 
“प्रवृत्ति! है। यद्यपि धर्म और अ्रधर्म प्रवृत्ति के साधन माने गये हैं, तथापि आयुर्वे घुतम, 
“अन्न वै प्राणिनः प्राणा? इस्यादि व्यवहार के समान धर्म तथा अधर्म का प्रवृत्ति 
शब्द से सूत्रकार ने व्यवह्दार किया है। इसी धर्माधर्मरूपी प्रवृत्ति के श्रनुकूल मनुष्य 
प्रशस्त या निन्दित शरीर ग्रहण करता है। जबतक धघर्माधर्मरूप प्रवृत्ति-जन्य संस्कार 
बना रहेगा, तबतक कर्म-फल भोगने के लिए शरीर ग्रहण करना आवश्यक रहता है | 
शरीर ग्रहण फरने पर प्रतिकूलवेदनीय होने के कारण वाधनात्मक दुःख का होना 
अनिवार्य रहता है। इसलिए, धर्माधर्मरूप कर्म में प्रवृत्ति के बिना दुःख नहीं दोता। 
मिथ्या शान से दुःख-पर्यन्त श्रविच्छेदेन निरन्तर प्रवर््तमान द्वोता हुआ यही संसार 
शब्द का वाच्य द्वोता है। यह घड़ी की तरह निरन्तर अनुवृत्त होता रहता है। 
प्रवृत्ति ही पुनः श्रावृत्ति का कारण द्वोती है। प्रवृत्ति के बिना पुनजन्म न द्वोने के कारण . 
दुःख की सम्भावना भो नहीं रदइती। इसलिए, कोई भी उस अवस्था में हुःख का 
अनुभव नहीं करता | फिर प्रवृत्ति होने से दुःख से छुटकारा मी नहीं पाता । इससे यह 
सिद्ध होता दे कि घड़ी की तरद पुन:पुनः प्रवर्तमान दुःखमय इस संसार में कोई 
बिरला ही भाग्यशाली मनुष्य है, जिसने पूर्वजन्म में ध्रकृत किया है, और उस सुकृत के 
परिपाकवश, सदगुरु की कृपा और उनके उपदेश से संसार का असली रूप जानकर उसे 
हैय समझ लिया है तथा इस समस्त संसार को दुःखानुसक्त और दुःख के श्रायतन के 
रूप में देखता श्रीर समझता दै। वह किसी प्रकार इससे छुटकारा पाना चाइता है शरीर 
इसके मूल कारण श्रविय्या और राग, द्वेप आदि की निवृत्ति का उपाय खोजता है| 

अविया की निवृत्ति का उपाय तत्व-शान द्वी है। यह तत्त्व-शान प्रमेयों को 
चार प्रकार फी भावनाशों से किसी बिरला ही मनुष्य को द्ोता है। उद्देश्य, लक्षण, 
परोक्षा श्रौर विमाग, भमेयों को ये दी चार मावनाएँ हैं, श्रथवा दुःख, दुःखद्देत, मोक्ष श्र 
उसका उपाय, ये ही चार प्रकार हैं। प्रकृत में ये ही चार प्राह्म ई। दुःख तो 
प्रसिद्ध ई है | उसका देतु मिय्या शानादि सकल संसार है। पु 


५९ न्‍ 
मोच, अपवर्ग या मुक्ति 
हु ध ५ लय 
दुःख के झात्यस्तिक उच्छेद का ई। नाम मोक्ष है । इसका उपाय तत्त्य-शान है| 
तस्व-शन दोने पर मिप्पा शान स्वयं निवृत्त हो जाता है; उसे, रण्जु फे शान से स५ का 
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शान स्वयं निवृत्त होता है। मिथ्या ज्ञान के नष्ट होने से प्रवृत्ति के कारण जो राग, द्वेप 
आदि दोष हैं, वे स्वयं निदृत्त हो जाते हैं; क्योंकि कारण के नाश होने से कार्य का माश 
अवश्यम्भावी हो जाता है,--'कारणनाशात्‌ कार्यनाशः यह सर्व॑तस्त्र-सिद्धान्त है। दोष के 
नष्ट होने पर प्रवृत्ति भी नहीं हो सकतो, और प्रवृत्ति के न होने से जन्म भी नहीं हो सकता; 
क्योंकि जन्म का कारण पधर्माधर्म-सप प्रवृत्ति ही है। जन्म का अपाय (नाश) होने से 
दुःख का भी आत्यन्तिक उच्छेद हो जाता है। इसी श्ात्यन्तिक दुश्ख-निबृत्ति का 
नाम आपवर्ग या मोक्ष है। आत्यन्तिक दुःख-मिश्त्ति वही है, जहाँ सजातीय 
डु/खान्तर की उत्पत्ति होने की सम्भावना भी नहीं रहती। यही सिद्धान्त म्वर्पि 
गौतम का है-... 
हुःख-जन्म-प्रवृत्ति-दो प-मिथ्याज्ञाना नामुत्तरोत्तरापाये तदनन्तरापायादपवर्ग: ।! 
++गौ० सू०, ॥0२ 
ट अर्थात्‌, दुःख, जन्म, प्रदृत्ति, दोष और मिथ्या-शान--इन के उत्तरोत्तर के नाश से 
पवपूव के नाश होने के कारण श्रपवर्ग द्वोता है। इससे सिद्ध हो जाता है कि दुःख के 
अत्यन्त उच्छेद का द्वी नाम अ्पवर्ग या मोक्ष हे। 
यहाँ यह आशड्डा होती हैं कि दुःख का अत्यन्त उच्छेद-रूप मोक्ष तो 
अभी तक श्रसिद्ध है, पुन; इसके लिए. उपाय की क्‍या आवश्यकता है! 
उत्तर यह होता है कि जितने मोक्षवादी श्राचार्य हैं, उनके मत में मोक्ष-दशा में 
इध्ख का अत्यन्त उच्छेद होता है। जैसे--ब्ौद्ध के एकदेशी माध्यमिकों के मत में 
आत्मोच्छेद को ही मोक्ष माना गया है। इस अवस्था में दुःख का श्रात्यन्तिक उच्छेद 
रेइता ही है। इसमें कोई विवाद नहीं है। यदि ऐसा कहें कि शरीर के समान ही 
आत्मा भी दुःख का हेतु है, इसलिए आत्मा भी उच्छेय है, तो यद्द नैयायिकों से 
विरोध द्वो जाता है; क्योंकि नैयायिक श्रात्मा को अविराशी मानते हैं, और इस तरद्द 
पह विनाशशील हो जाता है। इसलिए, वन्ध्या-पुत्र के समान मोक्ष का श्रस्तित्य श्रसम्मव 
ही हो जाता है। यही इस शह्ला का तालय॑ है) परन्तु यह ठीक नहीं है; क्योंकि इसमें 
विकल्प का समाघान नहीं होता । 
वैमापिकों ने आत्मोच्छेद को ही मोक्ष माना हे। वे शान-सनन्‍्तान को आत्मा 
मानते हैं। सम्तान का श्र प्रवाइ द्वोता है। प्रवाह जिस तरह प्रतिक्षण नये-नये 
रुपों में उस्नन्न होता है, उसी प्रकार इनके मत में शान भी प्रतिक्षण नये-नये रूपों में 
उसन्न द्वोता है। इसमें यह विकल्प होता है कि क्या आत्मा क्षणिक शान-सन्वान दी है, 
अथवा उठसे भिन्न उसका श्राशय श्रन्य कोई ! यदि शान-प्रवाद को ही श्रात्मा 
मान लें, तब तो कोई विवाद ही नहीं; क्योंकि आत्मोच्छेद का श्र्य शानोच्छेद दी होगा 
और मोज्षावस्था में ज्ञान का उच्छेद नैयामिकों का श्रमीष्ट ही है। मोक्षावस्था में 
पेब अकार के शान का नाश होने से जीवात्मा की स्थिति पापाण-तल्य रहती है, 
पह नैयायिकों का दिद्वान्त है। इस स्थिति में शान-सन्तान को आत्मा मानकर 
उतका उच्छेद ज्रोक्ष में माध्यमिका सानना तैयायिकों के प्रतिकूल नहीं होता, 
इसलिए उसके खणडन करने की कोई श्रावश्यकता नहीं होती। यदि शान-प्रवाह के 
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अतिरिक्त उसका आ्ाशय आत्मा को मानें, त्तो भी उसमें यह विकल्प होता है कि 
आत्मा नित्य है, शयवा अनित्य ? 
यदि नित्य मानते हैं, त्तो उसका उच्द्धेद हो नहों सकता; क्‍योंकि नित्य चहदी 
कट्टा जाता है, जियका कभी विनाश नहो। इस स्थिति में आत्मा के उच्छेद की 
आशड्ला दी नहीं हो सकती | यदि ब्रात्म को अनित्य माना जाय, तथ तो मोक्ष के 
लिए किसी की प्रदृत्ति ही नहीं होगी; क्योंकि कोई भी बुद्धिमान, पुरुष श्रात्मनाश के 
लिए प्रवृत्त नहीं हो ठकता। संहार में सबपे प्रिय झात्मा ही होता है। श्रुति भी 
यददी बतावी हं--श्रात्मनस्त कामराय सर्वे प्रिय मवतिः। और, श्रात्मा को अनित्य 
मानने से यह लोक-प्रणिद्ध व्यवह्वार उपपन्न नहीं होता कि अमुक-अग्रक मुक्त दो गगे 
इससे यह सिद्र होता है कि मोक्षरूप धर्म के अतिरिक्त, उसका आश्रय पर्मी कोई 
अवश्य है, श्र वह नित्य है । 
विशनवादी बौद्यों का मत है कि घर्मी के निदत्त होने से जिए निर्मल शान का 
उदय होता है, वह्दी मोक्ष है। उनका कहना है कि शान तो स्वभाव से ही निर्मल और 
स्वच्छ है, केवल आश्रय--आ्रात्मा--कै सम्बन्ध से वह मलिन हो जाता है। आभय के 
निदूच हो जाने पर प्रतिज्ञण निर्मल शन का उदय होता रहता है। वही महोदय? 
कहा जाता हैं थौर उसी का नाम “मोज्षः है। परन्तु, विशानवादी का यह मत भी 
ठीक नहीं जैंचता। कारण, इसमें सामग्री का श्रभाव और सामानाधिकरणए्य की 
श्रलुपपति बनी ही रहती है । तात्पर्य यह ह कि निर्मल शानोदय में चार प्रकार की 
भावनाएँ कारण द्वोती है ये ही महोदय की सामग्रियाँ हैं । 'सर्व ढुःखें, सर्व ज्षणिक! सर्वे 
स्वलज्ष्य, सब शून्यम्‌!--यही भावनाचतुष्य नाम से प्सिद है। इसका विवेचन यूर्रतया 
बौद्ध दर्शन में किया गया हैं। 
अब यहाँ विचारना हो कि साधारणतया जायसान जो मावना है, वह 
श्रमिशान की जनक नहीं होती हैं; किन्तु श्रतिशय जायमान जो भावना हैं, वह 
अ्रभिशन की जनक होती हैं। यथा, स्पष्ट लक्षण से रहित मणि को एक बार देखने ही से 
उसका यथार्थ परिचय नहीं द्ोता, किन्तु वार्तार निरीक्षए-परोकज्षण से ही उसका 
यथार्थ परिचय दोता है। परन्वु, विशनवादी बौद्दों के मत में भावना का प्रकप हो दी 
नहीं सकता | कारण, स्थिर पदार्थ में ही सावना का प्रकर होता हैं, भ्रस्थिर में नहीं। 
झौर उनझे मत में सावना का श्राधार कोई भी स्थिर नहीं है। क्ष्योंकि, उनके मत्त में 
सत्र कुछ छणिक ही माना जाता है, स्थिर कुछ भी नहीं। श्रात्मा के भी प्रतित्तण 
मिन्न-भित्र दीने से दुःख झ्षणिक! इत्यादि भावना का अकप इसमें अस्स्मव ही हे। 
इसलिए, मोह्-साग्मी का अमाद उनके मत में छिद्द शेत्ता है ! 
ठामानाधिकरण्य की भी उपपति इनके मत में नहीं होती । खामानाधिकरणय का 
तालये है--बद्धता और मरक्तता का एक आशय में रहना। जो बद्ध होता है, पढ़ी 
मुक्त होता है, इस प्रकार की व्यवस्था, जो सर्वस्तिद्धान्त-सिद्र है, बह इनके मत्त में नहीं 
बनती । कारण, इसके मंत्र में खोपर शास-सन्तान-रूप आत्म को बद ओर 
निम्पक्षव शान-्यस्तान-रूप आत्मा को मुक्त माना बाता है। झाशय से सम्बंध 
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मलसित शान-प्रवाद का नाम सोपक्षव है, और वही बंद है। इससे मिन्न निरुपक्षव 
झर्थात्‌ मुक्त है | ये बद्धता सोपक्षव शान-तन्तान में और मुक्तता नि्पत्षत्र ज्ञान-ठन्तान में 
मानते हैं | इसलिए, जो बद्द है, वही मुक्त होता है; इस प्रकार की व्यवस्था इनके मत में 
नहीं होती | कारण, क्षय-क्षण में उसको ये भिन्न मानते हैं। 
इसी प्रकार, जैनों का भी मुक्ति-लक्षण प्रतिवन्ध-रद्दित नहीं है। इनके मत में 
आवरण-भंग का ही नाम मुक्ति है। श्र उनसे पूछना हैं कि श्रावरण कहते 
किसे हैं! यदि यह कहें कि धर्माधर्म की भ्रान्ति ही आवरण हैं, तो यह इष्ट ही है, 
इसलिए खण्डनीय नहीं है । यदि यह कहें कि देद ही आवरण है, श्रौर इससे मुक्त 
होने पर पिंजड़े से मुक्त सुग्गे की तरद आत्मा का निरन्वर ऊर्ध्व-गमन ही मोक्ष है, 
तो उनसे पूछना है कि वह आत्मा मूत्त है श्रथवा अमूत्ते ! यदि मूर्स कहें तो यह प्रश्न 
होता है कि निरबयव है अ्रथवा सावयव ! यदि निरवयव कहें, तो मिरवयव मूर्च 
परमाणु दी होता है, इसलिए परमाणु का लक्षण आत्मा में आ जाने से परमाणु-धर्म फे 
अतीर्द्रिय दोने के कारण झ्रात्मा का धर्म मी अ्रतीन्द्रिय होने लगेगा, जो किसी को 
इष्ट नहीं है। यदि सावयव भानें, तो मी ठीक नहीं होता | कारण, सावयव पदार्थ 
अनित्य होते हैं, इस नियम से आत्मा भी अनित्य दो जायगा। इस स्थिति में 
अक्ृत्ताभ्यागम और कृतप्रणाश दोप दो जाते हैं। जिसने कमे किया, यदि उसका 
फल उसको न मिले, तो यह कृतप्रणाश है और जो कर्म न करे और फल पावे, 
तो यह श्रकृताम्यागम है । यह उचित नहीं दैं। उचित तो यद्द हैं कि जो कर्म करे, वद्दी 
फल पावे | यह आत्मा के नित्य मानने में ही सम्भव है, श्रनित्य मानने में कदापि नहीं | 
इसलिए, सावयव या निरवयव--किसी के भी मानने में उनका मत ठोक नहीं होता। 
भदि आत्मा को अमूर्त्त मानें, तो भी ठीक नहीं होता; क्योंकि वे ऊरध्यंगमनरूपी क्रिया को 
मरक्तात्मा में मानते हैं, और क्रिया मू् में ही हो सकती है, श्रमू्त में नहीं। 
चार्वाकों के मत में स्वतन्त्रता को ही मोक्ष माना गया दहै। यहाँ भी विचार 
करना है क्रि यदि दुःख-निवृत्ति को ही स्वातन्त्य माना गया दो, तो कोई विवाद नहीं हैं, 
इष्टापत्ति है। यदि स्वातन्त्य ऐश्वर्य को मानें, तो यह विचार का विपय होता है। 
विचारशीलों की दृष्टि से मोक्ष का स्वरूप वही है, जिससे उत्तम कोई दूसरा सुख ने हो 
और उसके सहश भी कोई न दो। इसी को निरतिशय श्र निरुपम कद्दते हैं। जीव का 
ऐश्वयं मिरतिशय कदापि नहीं दो सकता। सत्र-कुछ होने पर भी जीयन-मरण के 
विधय में उसका स्वातन्त््य कभी नहीं दो सकता । निरतिशय सुख वह्दी हैं, जिसके प्राप्त 
दो जाने पर दूसरी बस्तु की श्रमिलापा न हो | सांसारिक ऐश्वयय की प्राप्ति दो जाने पर भी 
किसी-न-फिसी वस्तु की अमिलापा बनी द्वी रइती है। श्रतः, वद्द निरतिशय नहीं हो 
सकता । इसोलिए, इनका मत मी ठीक नहीं है । 
मुक्ति के विषय में सांख्य-शासत्र का मत है कि प्रकृति और घुरुष का विवेक-शान 
होने पर भी पुरुष का जो अपने स्वरूप में अवस्थान है, दद्दी मुक्ति या मोछ्ध है । समस्त, 
जड़-यर्ग का मूल कारण प्रकृति है। वद बढ़ और त्िगुणात्मक भी है। इसीका नाम 
प्रधान या अब्यक्त भी है। पुरुष जीव को कहते हैं| इन दोनों के मेद-शन से दी मुक्ति 
श्द्ध 
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द्ोती है। इस प्रकार, मुक्ति-स्वरूप मानने पर मी दुःख का उन्छेंद होता है। इसलिए, कोई 
विवाद नहीं । परन्ठ, इसमें एक बात विचारणीय है कि उस विवेक-शान का झाशथय 
कौन है, प्रकृति अथवा पुरुष १ यदि प्रकृति को दी विवेक-शान का श्राश्य मानें, तो इसी 
समय संसार का अस्त हो जाना चाहिए | क्योंकि, संसार प्रकृति का परिणाम है और 
निवर्सक मुक्ति-स्वरूप विवेक-शान प्रकृति में ही वत्तमान है। यदि पुरुष को विधेक- 
शान का आश्रय मानें, तो सांख्य का सिद्धान्त द्वी भज्ञ हो जाता है; क्योंकि पुरुष का 
जो मूल-स्वरूप से एकरूपतया अवस्थान है, उसी का नाश दो जाता है। संसार-दशा में 
विवेक के नाश होने और मुक्ति-दशा में विवेक होने के कारण समानरूपता भज्ज दो 
जाती है। इसलिए, मुक्ति के विषय में सांख्य का सिद्धान्त ठीक नहीं है। यह 
नैयायिकों का कहना है । 
मीमांसकों के मत्त में भी मोक्ष-काल में दुशख-निवृत्ति मानी द्वी जाती है। उनके 
मत में झ्रात्यन्तिक सुख-प्राप्ति को मोक्ष माना जाता है दुःख का लेश-मात्र रहने पर भी 
आत्यन्तिक सुख नहीं होता | इसलिए, श्रात्यन्तिक सुख में दुःख-निर्याति अ्रवश्यम्भावी है। 
परन्तु, उनके मत्त में भी यह विचारणीय है कि नित्य-निरतिशय सुख में प्रमाण 
कया है ! सांसारिक सुख तो प्रत्यज्ञ और अन्नुमान-प्रमाण से, दुःख-मिभ्ित है, यह 
सिद्ध हो घुका है। यदि 'ठो5श्तुते सर्वान्‌ कामान्‌ सह ब्रद्वणा विषश्चिता? इत्यादि 
भ्रुतिअम्ाणों से समस्त कामनाओं की प्राप्ति को ही आत्यन्तिक सुख माना जाय, वह भी 
ठीक नहीं होता | कारण, योग्य अनुपलब्धि से बाधित होने पर उसका अवकाश 
नहीं रहता । इसका तात्पय यह है कि जहाँ भुति से प्रतिपादित विषय प्रत्यक्ष या 
अनुमान से बाधित होने के कारण प्रतीत नहीं होता, वहाँ भुति का गौण ही श्र्थ 
माना जाता है, सुख्य थ्र्थ नहीं। जैसे--श्रात्ममः श्राकाशः सम्भूतः इस श्रुति से 
आकाश की उत्पत्ति श्रात्मा से मानी गई है, परन्तु निरवयव दोने के कारण प्रत्यक्ष 
या अमुसान से उसकी उत्पत्ति असिद् है। इसलिए, 'सम्भूत/ का सुख्य अर्थ 'उत्पन्त: 
ने मानकर “अभिव्यक्त? यह गौण श्रर्थ द्वी माना जाता है। 

» इसी प्रकार, मोहछावस्था में शरीर और इन्द्रिय के सम्बन्ध नद्दोने के कारण 
सुख की उपलब्धि म होने से थरुद्ति का सुख-प्राप्ति-विषय बाधित शो जाता है। 
इसलिए, यहाँ श्रुति का गौण श्रर्थ द्वी माना जायगा। सुख-प्राप्ति का गौण अर्थ 
मुख की श्रप्राप्ति का अ्रमाव दी होगा । मोक्षकाल में शरीर और इन्द्रिय के सम्बन्ध 
ने रहने से कोई कामना ही नहीं रहती। इस स्थिति में, काम की प्राप्ति किस प्रकार 
हो सकती है ! इसलिए, उछका उक्त गौण श्र्थ ही मानना समुचित है। एक बात 
यह भी हे कि भुत्ति में सह अश्नुते! यह पाठ है, जिसका श्रर्थ एक काल में साथ-साथ 
उपभोग करना दहै। सत्र इन्द्रियों से सब्र विषयों का एक काल में उपभोग असम्भव है। 
इसलिए, भुति का गौण अर्थ मानना अनिवार्य दै। इस विषम में नैयायिकों के पर 
यह आ्ेप दोता है कि मोक्ष के विपय में स्वयं मनुष्यों की अदचि रहती है। अतिशय 
सुख के लोभ से ही किसी को प्रवृत्ति होती है। यदि सरस सुमझुर सुख-प्राप्ति को मोक्ष 
न मानकर नीरस दुःख-निरवत्ति को ही मोक्ष माना क्षान, तो झरुचि रोग से मस्त 
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मनुष्य को सरस मधुर दूध छोड़कर नीरस पदार्थ देने के समान अरुचिकारक ही 
हो सकता है। इसलिए, सरस मधुर सुख-श्राप्ति को ही मोज्ञ मानना समुचित है। इसके 
उत्तर में नैयाग्रिकों का कहना है कि केवल दृष्टान्त-मात्र से ही साध्य की सिद्धि 
नहीं होती । उसके लिए अनुकूल तक की आवश्यकता द्ोती है। और, निरतिशय 
सुख्पराप्ति में कोई भी अनुकूल तक नहीं है, बल्कि इसके विरोध में ही अनुकूल तर्क 
देखे जाते हैं| जैसे--इस संसार में जितने सुख पाये जाते हैं, सब सातिशय * हें, 
निरतिशय* कोई भी नहीं। इसलिए निरतिशय सुख की प्राप्ति की आशा में बद्ध 
मनुष्य को, उसके अ्रमाव में, दुःख दी श्रवर्जनीय हो जाता है। सुख के अनुमव-काल में 
भी परिणाम की दृष्टि से दुःख ही प्रत्यक्य होता है। पतञ्ञलि ने स्पष्ट शब्दों में लिख 
दिया है--'दुःखमेव सर्व विवेकिनः', और भी जितने सांसारिक सुख हैं, वे सुखविरोधी 
पदार्थों से आक्रान्त होने के कारण हेय हैँ । सुख-साधन की जितनी सामग्रियाँ संयार में 
प्रसिद्ध हैं, उनकी ग्राप्ति में श्रधिक-से-अधिक क्लेश सहना पढ़ता है। इसलिए, ठिद्व 
होता है कि समस्त सुख-दुःख से आक्रान्त है। मधुमिभथ्ित-विष की तरह दुःख से 
मिभित सुख भी त्याज्य है ! इसलिए, सुख के उद्देश्य से मोक्ष में किसी की प्रवृत्ति नहीं 
हो सकती | श्रत, छुःख-नियूत्ति को द्वी मोक्ष मानना समुचित है | 


ईश्वर भर उसकी सत्ता 
ईश्वर के विषय में यह प्रश्न होता दे कि उसकी सत्ता में प्रमाण क्‍या है ! 
प्रत्यक्ष तो कह नहीं सकते; क्योंकि रूप आदि गुणों से रहित होने के कारण वह 
अतीन्द्रिय* माना जाता है और श्रतीन्द्रिय पदार्थों का प्रत्यक्ष होता नहीं, यह 
सर्व-सिद्धान्त है। अनुमान भी ईश्वर में प्रमाण नहीं हो सकता; क्योंकि इधर का साधक 
कोई व्याप्य लिक्/ नहीं है, जो प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से उपलब्ध हो। श्रागम"५ भी 
प्रमाण नहीं हो सकता; क्योंकि इसमें विकल्प का समाधान नहीं होता | विकल्प यद्द 
होता है कि श्रागम नित्य है झ्रथवा श्रनित्य १ यदि नित्य कहें, तो अ्रपसिदान्त हो 
जाता है। कारण, झागम वर्ण॑समूहात्मक ही होता है भर वर्ण उद्यरित-प्रध्वंसी होने के 
कारण स्पष्ट ही अनित्य है। यह नैयायिक्रों का परम सिद्धान्त है | इसे नित्य मानने से 
सिद्धान्त के भंग हो जाने के कारण यह श्रपसिद्ान्त हो जाता है| यदि वेद को श्रनित्य 
मानें, तो परस्पराभ्रय दोष दो जाता है। जेसे, वेद के अनित्य होने के कारण उसका 
प्रामाए्य उसके कर्ता के प्रामाण्य के श्रधीन होगा और उसके कर्त्ता ईश्वर का प्रामायय 
उसके बनाये हुए वेद के श्रामाण्य के श्रधीन होगा । इसलिए, परस्पर आभित होने से 
अन्यीन्याअय दोप हो जाता है। साइश्य में नियत विषय द्वोने के कारण उपमान मी ईश्वर में 
प्रमाण मद्दों हो सफता ) इसलिए, ईश्वर की उचा अग्रामाणिक है। यही पू्वपत्षियों का 
तातये है। इसके उत्तर में नैयायिकों का कहना है कि ईश्वर की सत्ता ्रवश्य है। 
यह प्रत्यक्ष-प्रमाण न होने पर भी श्रतुमान-प्रमाण अवश्य हे। जितने कार्य हैं, उनका 
क्चों कोई अवश्य होता है। यह कार्य-कारण-भाव का नियम है, प्रथियी, समुद्र और 


१. अल्प | २, जिससे बद्कर कोई न ही । ३. जो इन्द्ियों का विषय नहीं हैं। ४. देतु ५, वेद । 
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पर्वत श्रादि जो सष्टि-प्रप्च है, कार्य दोने से उनका भी कर्ता कोई श्रथश्य दोगा | 
जेसे, घट का कर्ता कुम्मकार द्ोता है। इसलिए, जगत्‌ का जो कर्ता शेगा, वही ईश्वर 
माना जायगा। इसके अनुमान का स्वरूप इस प्रकार ह--प्रथिवी, सागर श्रादि की 
समष्टि ( जगत्‌ ) ( पच्च ), सकतु क है, कार्य ( साध्य ) होने से ( देत ) जो-जो कार्य 
होता है, वह सकत्त के होता है ( व्याप्ति )| पर-पढ श्रादि के समान ( दृष्टाम्त )। 
यहाँ प्रतिपक्षियों का यह श्राक्षेप हे कि ईश्वर के साधन में जो कार्यत्व-ऐतु दिया है, बह 
अखिद है; क्योंकि पथिवी, समुद्र श्रादि की उत्पत्ति किसी ने नहीं देखी है । इसलिए, 
उल्पन्न न होने से ये कार्य नहीं हो सकते हैं। कार्य न होने से ये कारण ( ईश्वर ) के 
साधक किस प्रकार हो सकते ई! इसके समाधान में नैगायिफों का कहना है कि 
यद्यपि प्रथिवी, सागर श्रादि की उसत्ति फिसी ने नहीं देखी है, तथापि सावयव होने के 
कारण इनकी उत्पत्ति सिद्र है। इसलिए, वे कार्य हैं। और, कार्य होने से श्रपने 
कारण (ईश्वर ) के साधक हैं। एथिवी श्ादि के कार्यत्य-साधक अभ्रनुमान का प्रकार 
यही शोगा। प्रथिद्री श्रादि सम्रष्टि (गत) (पक्ष ) उत्पन्न होनेवाला (साध्य ) है, 
सावयव शेने के कारण ( हेतु ), जो-जो सावयव होता है, बह कार्य होता ( ब्याप्ति )है 
धठ-पट शभ्रादि के समान (दृष्टान्त )। इस प्रकार सावयवत्व देतु से जगत्‌ का 
कार्यत्व सिद्ध हो जाने पर उसी कार्यत्व-देठ से ईश्वर का अनुमान हो जाता है| 

इसमें शद्भा होती दे कि सावयत्व का तात्पर्य क्या है ? श्रवयवसंयोगित्व अथवा 
अवयवसमवेतत्व १ संयोग-सम्बन्ध से रहनेवाले का नाम संयोगित्य है और समवाय- 
सम्बन्ध से रहनेधाले का समपवेतत्व | यदि सावयवत्व का तातय अवयवर्सयोगित्व 
मानें, तो घढादि अ्रययवों के साथ श्राकाश का संयोग द्वोने के कारण आकाश भी 
सावयब होने से कार्य होने लगेगा जो नैयायिकों का अ्रमिप्रेत नहीं हे। नैगायिक 
आ्राकाश की नित्य मानते हैं, कार्य नहीं) यदि अवयवसंयोगित्व का श्र्थ स्वावयव 
संयोगित्व, श्र्थात्‌ अपने श्रवयवों में संयोग-सम्बन्ध से रइनेवाला मानें, त्तो भी ठोक 
नहीं दोता | कारण, अवयव और अवयवी के साथ समवाय-समस्बन्ध द्ोता है, संयोग नहीं | 
ध्यवयवाबयविनोः समवायः?, यह नैयायिकों का सिद्धान्त है। 

यदि स्वावययरसंयोगित्व का श्रर्थ अपने अवयबों के साथ जो परस्पर संयोग है, 
उठका आश्रय मार्मे, तो अवयवों के परस्पर-संयोग के आभ्य अवयव ही होते हैं, 
झवयवी नहीं; इसलिए दोष बना ही रहता है। इस दोप के बारण के लिए यदि 
सावयव का श्रर्थ अवयवसमबेत मानें, तो पटादि के अवयच जो तन्द आदि हैं, उनमे 
समवाय सम्बन्ध से तन्तुत्वादि सामान्य भी रहते हैं, इसलिए वहाँ सावयवत्व लक्षण की 
अ्तिव्याति दो जाती है। इसलिए, चावयवत्व लक्षण किसी प्रकार भी युक्त नहीं होता है, 
यह पूर्वपक्ती का तासये दे। हु 

इसके उत्तर में नैयायिकों का कहना है कि सावयबत्व का अ्रथ समकेतद्रब्यत्व 
होता है! झ्ञाकाश का कोई अवयब न होने से बह समवेत् नहीं होता | और, सामास्य- 
घमवेल होने पर भी द्रव्य नहीं है, इसलिए साबयवत्व का खछ्॒ण इन दोनों में 
नहीं घटता । अतएब, सावयवत्व-देत निदु४ट होने से कार्यत्व का साथक दो सकता है । 
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अवान्तर-महत्त्व देतु से भी जगत्‌ के कार्य होने का अनुमान किया जा सकता है। 
अवान्तर-महत्व उसको कहते हैं, जिसमें परम महत्व न रहे और महत्व का आश्रय हो । 
परम महत्व उसको कहते हैं, जिससे बड़ा दूसरा कोई न हो, जैसे ग्राकाश आदि 
व्यापक पदार्थ | पर्वत आदि में परम महत्त्व नहीं रहता । दथरुक से लेकर पंत, सागर 
आदि समस्त श्रनित्य द्वब्यों में परम महत्व का श्रभाव ही रहता दै। इसलिए, 
कार्यत्व-साधक अनुमान का स्वरूप इस प्रकार होगा--पर्ववादि सकल जगत (पक्ष ) 
कार्य है (साध्य), परम महस्वामावयान्‌ दवोने पर मी महत्त्व के श्राअय होने से (हेतु) 
घट आदि के सहश (दृष्टस्त )। इस प्रकार जगत्‌ का कार्यत्व सिद्ध कर, उसी 
कार्यत्व-हेतु से उसको सकत क सिद्ध किया जाता है | इस प्रकार, कार्यत्व-हेंदु में कोई भी 
हेल्वाभास नहीं है । जैसे-.- 
विदद्ध नाम का हेतल्वाभास इसलिए नहीं है कि साध्याभाव से व्याप्त जो देतु है, 
वही विरुद्ध कह्दा जाता है। प्रकृतत में जदहाँ-जवाँ कार्यत्व है, वर्हाँ-ब्दाँ सकत्त कत्व 
रहता ही है, सकतु कत्व का श्रभाव नहीं रहता | इसलिए, साध्याभाव से ब्याप्त न होने के 
कारण हेत्वामास नहीं है । 
अनैकान्तिक, जिसको सब्यभिचार कहते हैं, बह भी कार्यत्व-देत में नहीं है । 
साथ्य के भ्रभाव-स्थल में जो हेतु रहता है उसी को सब्यमिचार कहते हैं। प्रकृत में 
सकतुंत्व-रूप साध्य के श्रमाव-स्थल जो नित्य परमाणु आदि है, उसमें कायत्व-हैदु नहीं 
रहता, इसलिए कार्यत्व-हैतु श्रनैकान्तिक भी नहीं होता है। 
कालात्ययापदिष्ट, जिसको बाधित भी कहते हैं, भो यहाँ नहीं है; क्योंकि 
कार्यत्व-हेतु किसी भी प्रमाण से बाधित नहीं होता ! 
सप्मतिपक्ष नाम का देत्वामास भी यहाँ नहीं है। कारण, साध्य के श्रभाव का 
साधक जो हेत्वन्तर है, उसी को सत्पतिपक्ष कद्ठते हैं। प्रकृत में पू्वपक्षी शरीराजस्यत्व- 
देतु से जो सकत्त कत्व-रूप साध्य का अ्रभाव सिद्ध कर शरीराजन्यत्व को सत्मरतिपक्ष 
भानते हैं, बह ठीक नहीं है; क्‍योंकि कार्यत्व-देतु के सामने शरीराजन्यत्व-हेतु श्रत्यन्त 
दुबंल है । कारण, शरीराजन्यत्व जो हेतु है, उसमें श्रजन्यत्व-देतु से दी अ्रकत कत्व के 
सिद्ध हो जाने से शरीर विशेषण लगाना निरथक हो जाता है, जिससे प्रयोक्ता का 
अशान ही सूचित द्ोता से। इसलिए, यह हेतु दुबंल हो जाता है। जैसे, विंद का 
प्रतिपक्ष मगशावक नहीं होता, उसी प्रकार शरीराजन्यत्व-देतु कार्यत्व-हैतु का सत्रतिपक्ष 
नहीं हो सकता । यदि यद कहें कि “अजन्यत्वात्‌्! हेतु ही कार्यत्व-देतु का सत्मतिपत्ष 
क्यों नहीं हे ! तो इसका उत्तर यह होता है कि अजन्यत्व-देनु को सत्मनतिपक्ष तभो 
कष्ट सकते हैं, जब जगत्‌ का अजन्यत्व ठिद्ध हो; परन्तु आजतक किसी शमाण से मी 
उसका अजन्यत्व सिद्ध नहीं हुआ है। 
कार्यत्य-देतु में उपाधि, जो देतु के ब्यमिचारों होने का श्रनुमापक होता है. 
की आशड्डा भी नहीं हो उकती। कारण, जो साध्य फा व्यापक और साधन का 
व्याप्य है, वह्दी उपाधि द्ोता है। प्रकृंत में सकत कत्व-रूप साध्य का ब्यापक 
प्रौर कारय॑त्व-रूप देतु का अव्यापक यदि कोई यस्तु हो, तो उपाधि की सम्मावना 
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दो सकती है, परन्तु ऐसी कोई वस्तु नहीं है । इसकी सम्भावना तमी 
हो सकती है, जब कार्यत्व-हेतु का कहीं व्यभिचार देखा गया हो। कार्यत्व का 
व्यमिचार तभी द्ो;सकता है, जब सकसु कत्व के अ्भाव-स्थल में भी कार्यत्व रहता हो, 
अर्थात्‌ विना कर्चा के भी कोई कार्य उल्न्न होता हो, परन्तु ऐशा कहीं भी नहीं दोता | 
“यदि सकतु कत्यं न स्थात्तदा कार्यत्वसपि न स्थात?, श्र्थात्‌ यदि सकत्तृ कृत्य न दो, तो 
कारयत्व भी नहीं हो सकता, इस अनुकूल तक से वह बाधित हो जाता है । 

तासय॑ यह है कि कर्ता से जो उत्पन्न होता है, उसीको कार्य कहते हैं। यदि यद्द 
अकत्ुक होगा, तो कार्य भी नहीं होगा; क्योंकि समस्त कार्य का प्रयोक्ता कर्ता ही 
होता है। इतर जितने कारक हैं, वे कर्ता के ही अ्रधीन हैं। म्चिका, दण्ड, चक्र 
आदि साधनों के रहने पर भी कुलाल के विना घद की उत्पत्ति नहीं हो सकती; क्योंकि 
सत्र कारकों का प्रयोग करनेवाला कुलाल ही होता है। इससे यद्ट सिद्द होता है कि 
सकतु कत्व के अभाव में कार्यत्व रहता द्वी नहीं। इसलिए, कार्यत्व-देतु व्यभिचारी 
नहीं हो सकता और उसमें उपाधि भी नहीं हो सकती । शास््रकारों ने भी लिखा है कि 
जहाँ श्रनुकूल तक रहता है, वहाँ उपाधि की उम्मावना नहीं द्ोती--- 


झजुकूलेन तर्केण सनाये सति साधने । 
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तालपय॑ यह है कि श्रतुकूल तक॑ से यदि हेत/युक्त हो, तो उपाधि की सम्भावना 
नहीं रहती। 

इश्वर को कर्ता मानने पर पूव॑पक्षी दूसरा श्रा्षेप यह करते हैं कि यदि 
ईश्वर को कर्ता मानते हैं, त्तो उसकी शरीरी भी मानना झ्रावश्यक हो जाता दे; क्योंकि 
लौक में शरीरी को ही कर्त्ता देखा जाता है, अशरीरी आकाश आदि को नहीं। 
इस तक की सहायता से पूर्वपक्षी का ऐसा अच्ुुमान होता है कि ईश्वर (पत्ष), 
जगत्‌ का कर्ता नहीं होता (साध्य ), अ्रशरीरी होने के कारण ( हेतु ), श्राकाश के 
सइश ( दृष्टान्त ) | यह अनुमान ईश्वर-सिद्धि के लिए. प्रतिकूल है | परन्तु इस प्रकार का 
अनुमान दश्वर की सिद्धि अथवा असिद्धि--दोनों अवस्थाओं में ब्याह्मत द्ोता है; क्योंकि 
आगगम आदि किसी प्रमाण के द्वारा ईश्वर को सिद्ध कर ही, ईश्वर कर्त्ता नहीं हो सकता, 
अधशरीरी होने से!, इत्यादि अनुमान कर सकते हैं, अन्यथा नहीं। इस अवस्था में 
जिस प्रमाण से ईश्वर को सिद्ध कर इस प्रकार अनुमान करते हैं, उसी प्रमाण से 
ईश्वर का जगत्‌ का कर्ता होना भी सिब होता है, ऐसी स्थिति में जगत्‌ का कर्ता ईश्वर 
नहीं होता, ऐसा कहना बाधित हो जाता है, अतः व्याधात दोप दो जाता है । 

यदि यह कहें कि आगम प्रमाण नहीं, किन्तु प्रमाणामास है, तो ईश्वर के 
सिद्ध न दोने से “ईश्वर: जगत्कर्ता न भवतिः, इस प्रकार का अनुमान पद्मासिद्दि नाम के 
दोष से दूषित हो जाता है। इसलिए, व्याघात हो जाता है| इस अवस्था में ईश्वर की 
सिद्धि या असिद्धि--दोनों हालत में प्रतिपक्षी का श्र॒मुमान बाधित दोता है। इसलिए, 
पूर्वोक्त प्रतिकूल तर्क किसी प्रकार भी उचित नहीं होता। 


स्थाय-दशंन क्ष्३ 


अब दूसरा ग्रश्न यह दोता है कि जगत्‌ की रचना करने में ईश्वर की जो 
अवृत्ति होती है, बह स्वार्थ हे, अथवा परार्थ १ स्वार्थ मानने में भी दो विकल्प होते हैं-- 
इष्ट-पराप्ति के लिए प्रदत्त है अ्रथवा अ्निष्टपरिह्वार के लिए! इश्यप्राप्ति के लिए तो 
कह नहीं सकते हैं; क्योंकि वह स्वयं परिपूर्ण और सकल कामनाओरं को प्राप्त किया 
हुआ है। ऐसी कोई भी प्राप्त करने योग्य वस्तु नहीं है, जो ईश्वर को प्राप्त नहीं है । 
अनिष्ट-परिहार के लिए भी प्रवृत्ति नहीं कर सकते; क्योंकि सकल इष्ट कामनाध्ों के प्राप्त 
होने के कारण अ्रनिष्ट की सम्मावना ही नहीं है। 


यदि पराथ्थ प्रवृत्ति मानें, तो भी नहीं बनता; क्योंकि परार्थ प्रवृत्तिवालों को 
कोई भी बुद्षिमाद नहीं मानता । यदि कहें कि करुणा से द्वी ऐसी प्रवृत्ति होती है, 
तो प्राणिमात्र को सुखी होना चाहिए, किसी को भी दुःखो नहीं होना चाहिए । 
कारण, स्वार्थ की अ्रनपेज्षा से दूसरों के दुःखों के माश करने की जो इच्छा है, 
उसी को करुणा कहते हैं। इस प्रकार, जगत्‌ के निर्माण में ईश्वर की प्रदरत्ति उचित 
नहीं प्रतीत होती । 


इसका उत्तर यह है कि भली भाँति विचार करने पर प्रतीत होता है कि करया से 
प्रशृत्ति मानने में कोई बाधक नहीं है। करुणा से प्रद्धत्ति मानने पर सुखमय सृष्टि 
होनी चाहिए, यह भी ठीक नहीं दे; क्‍योंकि सज्यमान प्राणियों के सुकुत और दुष्कृत 
कर्म का जो परिपाक-विशेष है, उसके वैपम्य होने के कारण सुख और दुःख होना 
अनिवार्य हो जाता है। ईश्वर की जगत्यष्टि में प्राणिकृत कम की श्रपैज्षा मानने में 
परावलम्धी होने के कारण ईश्वर का स्वातन्त््य भज्ञ हो जायगा--ऐसा कहना भी 
ठीक नहीं है; क्योंकि 'स्वाज्ञ स्वस्य व्यवधायक ने भवति? अर्थात्‌, अपना श्रज्ञ भ्पना 
च्यवधायक नहीं होता, इस न्याय से उसका निर्वाद्द हो जाता है। तात्पर्य यद्द है कि 
जिस प्रकार लोक में किसी अ्रन्यारम्भण-प्रसंग में, अपने हस्त-पादादि अ्रवयवों से 
व्यवधान नहीं माना जाता, उसी प्रकार यहाँ कर्म मी जगत्‌ के श्रन्तर्गत ईश्वरकारित 
होने से ईश्वराज्ञ ही है। इसलिए, कमे की अपेक्षा रहने पर भी ईश्वर परावलम्धी 
नहीं द्ोता | स्थारब्ध जो कार्य है, उसका साधन भी स्वाधीन ही है। यह स्वातन्त्य का 
गौरव ( उत्कर्ष ) ही है। इसलिए, कर्मपेज्ञा होने पर भी ईश्वर का स्वातन्व्य- 
भनज्ञे नहीं होता । 


आगम-मायण से ईश्वर-सिद्धि 


आयगम-प्रमाण से भी ईश्वर की सिद्धि दोती है । 'एक एव रुद्रो न द्वितीयोड्यतस्थे” 
( तै० सं० १८६), 'दावाभूमी जनयन्‌ देव एक? इत्यादि थरुतियाँ ईश्वर की छिदि में 
प्रमाण हैं| इन भ्रुतियों का वात्यय॑ यह है कि एक ईश्वर की ही सचा बचमान हे, 
दूसरा कुछ नहीं, जो भी कुछ दूसरा देखा जाता है, वह उसी ईश्वर का कार्य है। यहाँ 
यह शट्डा होती है कि यदि ईश्वर को थ्रागम से सिद्ध करते हैं, तो ईश्वर श्र श्रागम में 
परस्पराभय दोष हो जाता है; क्योंकि श्रागम से ईश्वर की सिदि और ईश्वर से ही 


१४४ चड्द्शन-ह॒स्प 


आगम की उत्पत्ति होती है। इस प्रकार, दोनों के परस्पर अ्रपेज्षित दोने से परसपराभय 
द्ोना अनिवार्य हो जाता है। 
इसके उत्तर में यह कद्दा जाता है कि यहाँ परस्पराश्रय का उत्पान नहीं होता। 
कारण यह है कि आगम ईश्वर के शान में कारण है, उत्पत्ति में नहीं | ईश्वर तो नित्य 
द्रब्य है। वह आगम की उत्पत्ति में कारण द्योता है। इस प्रकार, विषय-मेद होने से 
बह परस्परापेज्ष नहीं है। तात्पय है कि उत्त्ति में ईश्वर श्रागम की अपेक्षा नहीं रखता; 
क्योकि बह नित्य है और नित्य होने के कारण स्वयं प्रमाण है। इसलिए, ईश्वर का 
प्रामाए्य भी उत्पत्ति में ग्रागम को अपेज्ता नहीं रखता; क्‍योंकि ईश्वर स्वतः प्रमाण्य है। 
बह भी आगम की उत्पत्ति में ही कारण होता है, श्ञान में नहीं । श्रागम का शान तो गुर- 
परम्परा और अध्ययन से दी हेवा है। इसमें ईश्वर की अपेक्षा नहीं होती | जिस प्रकार 
घट की उत्पत्ति में कुम्मकार की अपेक्षा रहती है, परन्तु घट के शान में नहीं, इसी प्रकार 
आगम के ज्ञान में ईश्वर की अपेक्षा नहीं रहती । आगमदृत्ति के श्रनित्यत्व आदि धर्म के 
शान में भी ईश्वर की अ्रपेक्षा नहीं होती। श्रागम के अनित्यत्व का शान तो कद्ठ, तीत्र 
आदि धर्म से युक्त द्वोने से द्वी दो जाता है | तात्पय यह है कि अ्रथ॑विशेषविशिष्ट शब्द- 
विशेष को ही शागम कहते हैं और कहीं-कहीं श्र में भी त्तीक्ष्णत्त आदि घ्म उपलब्ध 
द्वोते हैं। शब्द में भी कर्य कठुत्व श्रादि धर्म लक्षित द्वोते हैं। ये तीक्ष्णत्व, कदुत्व श्रादि 
धर्म अनित्यत्व के व्याप्य भी हैं। अर्थात्‌, जहाँ-जहाँ तीक्ष्णत्व, कठ॒त्वादि धर्म हैं, व्हाँ-बर्दाँ 
अ्रनित्यत्व श्रवश्य रहता है। इस कारण आगम का अनित्य द्वोना सिंद् हे। तीक्ष्यत्व, 
कहुत्व आदि जो धर्म है, वेही आगम के अनित्य द्ोने में शापक होते हैं । इसी कारण, 
प्रकृत में ईश्वर और आ्रागम के परस्पराश्रित न होने से परस्पराश्रय नहीं द्ोता है, 
श्र्थात्‌ विषय के भेद होने पर परस्पराश्रय दोष नहीं होता । जैसे--स्थल में नौका के 
कहीं अन्यत्र ले जाने में शकट ( गाड़ी ) की अपेक्षा रहती है और जल में शकट को 
कहीं अन्यत्र से जाने में नौका की श्रपेज्ञा रहती है। दोनों ( नौका और शकट ) के 
परस्पर श्रपेक्षित रहने पर मी आधार-मेद दोने के कारण परस्पराश्रय दोष नहीं द्ोता। 
उसी प्रकार, आगम की उत्पत्ति में ईश्वर की श्रपेज्ञा दोने पर भी शान में उसकी अगपेज्ञा 
नहीं है । ईश्वर के शान में आगम की अ्रपेक्षा होने पर भी उत्तत्ति में आागम की अपेक्षा 
नहीं है। इस प्रकार, विषय-मेद होने के कारण परस्पराश्रय दोष नहीं दोता। 
इसी प्रकार, ईश्वर-प्रामाएय और आग्रम-प्रामाए्य भी पररुपराभय दोष नहीं 
होते, यह भी जान लेना चादिए। न्याय-दर्शन में महर्षि गौतम का यही मत संज्षिप में 
लिखा गया दै। 


१्श३ पद्दशन-रदस्य 


अध्याय में दो-दो श्राह्टिक हैं। एक दिन में एक 'आहिफः लिखा जाता था, इससे 
इसका नाम झाहिकः रखा गया है । 


दश्शाध्यायी के प्रथम भध्याय में उमवेत सकल पदार्थों (द्वच्यादि ) फा श्विचन 
किया गया है। समबेत उठ्को फहटते हैं, जो सम्रयाय-सम्बन्ध से कहीं रहता है, या 
जिसमें समवाय-सम्बन्ध से कोई रहता है। द्वम्य, गुण, फर्म, सामान्य और विशेष, 
ये पाँचों पदार्थ समेत कद्दे जाते हैं। फेबल समवाय दी समवेत नहीं कष्ट जाता; 
क्योंकि समवाय एक नित्य-सम्मन्ध है। इसके लिए समवायान्तर की कल्पना करने से 
अनवस्था दोष हो जाता है। समवाय के श्रतिरिक्त मितने पदार्थ हैं, वे सब उम्रवाय- 
सम्बन्ध से श्रवश्य कहीं रहते हैं। द्रव्य अपने भ्रवयवों में समवाय-सम्बन्ध से रहता है । 
गुण भर कर्म भी द्वब्य में समवाय-सम्बन्ध से रहते हैं। इसी प्रकार, सामान्य भी 
द्ब्य, गुण श्रौर कर्म--तीनों में समवाय-सम्पन्ध से रहता है । विशेष भी नित्य द्वब्यों में 
समवाय-सम्मन्ध से रहता है। यद्यपि आकाश तथा परमाणु निरवयव होने फे कारण 
कहीं भी समपाय-सम्बन्ध से नहीं रहते, तथापि उमवेत वद्दे जाते हैं; क्योंकि श्राकाश में 
शब्द थ्रर परमाणु में रूपादि समवाय-सम्बन्ध से रहते ही हैं । 


समवाय से मिन्न सकल पदार्थ समवेत कद्दे जाते हैं। इन रुमबेत पदार्थों का 
पिधेचन प्रथम श्रथ्याय में किया गया है। प्रयम अ्रध्याय के प्रथम थ्राहिक में 
जातिमान्‌ द्रव्य, गुण एवं कर्म का निरूपण किया गया है श्रौर द्वितीय श्राहिक में जाति 
तथा विशेष का । द्वितीय श्रध्याय में द्वब्य का मिरूपय किया गया। इसके प्रथम 
श्राहिक में भूत-विशेष का और द्वितीय झाहिक में दिझू तथा काल का। तृतीय 
श्रध्याय के प्रथम श्राहिक में श्रात्मा का श्र द्वितीय श्राद्धिक में श्रन्तःकरण का 
निरूपण दे। चहुर्थ श्रध्याय में शरीर और शरीर-विवेचन के उपयोगी परमाणु 
कारणलत्व भ्रादि का निरूपण है। पाँचवें श्रध्याय में कर्म का प्रतिपादन है। उसके 
प्रथम श्राहिक में शारीरिक कम का और द्वितीय श्राहिक में मानस-कर्म का 
विवेचन है। छठे श्रध्याय में भीत-धर्म का विवेचन है। उसके अथम आहिक में दान 
और प्रतिग्रइ का तथा द्वितीय आहिक में ब्रह्मचर्य, गाहरुप्य, ब्रामप्रस्य और संन्यास इस 
चार श्राथमों के उपयुक्त घर्मों का वियेचन है । इसी प्रकार, सातवें श्रध्याय में गुण और 
समवाय का प्रतिपादन है। उसके प्रथम आहिक में धुद्धि-मिरपेज् जो रूप, रस आदि 
गुण हैं, उनका विवेचन है और द्वितीय आशिक में दुढि-सायेज्ञ जो द्वित्म, परव्व, 
अपरत्व, धयकल्व आदि शुण हैं, उनका और उमवाय का भी विवेचन है। अ्रष्टम 
अध्याय में सिविकल्पक और सविकल्पक अत्यक्ष-प्रमाण का विवेचन है। नवम अध्याय में 
बुद्धिविशेष का और दशम अध्याय में अतुमान-मेद पर विचार किया ययवा है। 
इस प्रकार, कुल दस अध्यायों में दव्य आदि सकल पदार्थ पर्णरूपेय विवेचित हैं 


कणाद की मन्य-स्वना की प्रक्रिवा तीन प्रकार की है--ठद्देश्य, लक्षण और 
परीक्षा । अर्थात्‌, पहले उद्देश्य, तत्पथ्ात्‌ लक्षण, तदनन्धर परीक्षा) इस प्रकार 
सन्ध की समाध्ति-्पर्यन्त आचाये की शैली विवेचन-प्रधान रही है | 
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उद्देश्य का तालय॑ यह है, माम-सात्र से वस्तु का संकीत्तन | जैसे--द्बब्य, गुण, 
कर्म, सामान्य, विशेष और ठमबाय--ये छट्ठ पदार्थ हैं। इस मकार, बस्घु का 
नाम-मात्र से निर्देशन कर देना दी उद्देश्य है| पदार्थो का साधारण शान होना, 
उद्देश्य का फल है। 


शसाधारण धर्म का माम लक्षण है | जैसे---एथिवी का अ्रसाधारण धर्म है गन्ध | 
यही पएथिवी का लक्षय हुआ। लक्षण का प्रयोजन है इतर-पदाये से भेद का शान 
कराना । जैसे--एथिवी का लक्षण गन्धवत्त्त है। इंसो से प्धिवी जलादि से भिन्न है। 
क्योंकि, जलादि में गन्ध नहीं है 

लक्षित' का लक्षण युक्त है या नहीं--इस प्रकार के विचार का नाम परीक्षा है । 
लक्षण में दोष का परिहार परीक्षा का फल है। 

अब प्रश्न यह है कि आचार्य ने पदार्थों का विभाग किया है, फिर मी विभाग- 
सद्दित चार प्रकार की प्रवृत्तियों को तीन प्रकार की ही क्‍यों कद्दा ! उत्तर यह है कि 
उद्देश्य दो प्रकार के हैं--सामान्य और विशेष | द्वव्य आदि छुद्द पदार्थ हैं--यह्द 
सामान्य उद्देश्य है तथा प्रथिवी आ्रादि नव द्रव्य हैं; रूप, रख श्रादि चौब्रीस गुण हैं-- 
यह विशेष उद्देश्य है। इस प्रकार, विशेष उद्देश्य में दी विमाग का भी अ्रन्तर्माव हो 
जाने से विभाग की प्थक्‌ प्रकार में गणना नहीं की गई । 


द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष श्रीर सगवाय--इस तरदइ पदार्थों का जो 
क्रम रखा गया है, उसका तात्यय यह दे कि द्रव्य समक्ष पदार्थों का श्राभय है । और 
धर्मों के शान के बिना धर्म का शान सुलभ नहीं होता। घर्मा-रूप मनुष्य का शान 
"होने पर द्वी उसमें विद्यमान स्थूलता, कृशता-रूप घर्म का शान होता है। द्वब्यादि 
६६ पदार्थों में द्ब्य से भिन्न गुणादि जो पाँच पदार्थ हैं, उन सबका सान्षात्‌ या परम्परया 
द्रव्य ही ग्राश्रय होता दै। गुण थ्रौर कर्म का साक्षात्‌ श्राथय द्वब्य शी होता है। 
क्योंकि, द्रव्य से मिन्न पदार्थ में कहीं भी गुण-कर्म नहीं रहते | द्रव्यत्य, एपिवीत्व, पटत्व, 
पटत्व श्रादि जो सामान्यरे हैं, उनका भी साक्षात्‌ श्राभ्य द्रव्य ही है। शुण-कर्म में 
विद्यमान जो गुणत्व, कर्मत्व-सामान्य है, उसका गुण और कर्म के द्वारा परम्परया 
द्ब्य ही ग्राशय है। विशेष का भी साज्षात्‌ श्राश्रय द्रव्य ही हैे। समवाय का कहीं 
साज्ञात्‌, कहीं गुण, क्रिया श्ादि फ्रे द्वारा परम्परया आभय द्वब्य ही होता है। 
इसीलिए, द्रव्य का पहला स्थान है । 
इसके बाद रूप श्रादि जो गुण हं, वे द्वब्य के धर्म हैं। इसलिए, इसे दूसरा 
स्पान प्राप्त हुआ है । गुण और फर्म में मी गुण के सकल दृब्य-्वत्तिबाला दोने के 
कारण वह पहले झाया शौर चूँकि, कर्म सब्र द्ब्यों में नहींरइता, इसलिए उसका 
स्थान गुण के बाद रखा गया | श्राफाश, काल, दि, आात्मा--श्न चार विमृुद्वन्यों में 





१, जिस लक्षय किया जाता है, उसको 'लक्धितर और लक्ष्य! कशा जाता दे। 
२, सामान्य को जाति मी बहते देँ 
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कर्म नहीं रहता। इनमें भी यदि कर्म को स्थिति मानें, तो इसका व्यापकत्व नहीं हो 
सकता | यदि सत्र गुण भी सब द्रब्यों में तह्ीं इते, जैसे आश्ाश शादियें रूप, 
रस झादि नहीं हैं श्र प्थिवी में बुद्धि आदि नहीं है, तथापि कोई गुण प्रत्येक द्वव्य में 
अवश्य दी रता है। जैले--आाकाश में शब्द और एथियी में ग्य । इसलिए, सभी 
द्रन्य गुर्यों के झाश्रय हैं, ऐसा माना नाता है। श्रतः), हव्य का गुणाश्रयाव-रूप 
लक्षण भी सिद्ध होता है | 
श्र यहाँ प्ररन है कि कणाद ने छुट्ट दी पदाय क्यों माने हूँ ! छुद्द के अतिरिक्त 
भाव भी तो एक पदार्थ है, उसे क्‍यों महीं माना गया? उत्तर यह है कि सर्द 
कणाद ने यहाँ भाव-पदार्थ का ही विवेचन किया है। अमाव-पदार्थ का नहीं। 
श्रमाव यथपि पदार्थास्तर है, तथापि वह निषेष-विषयक झुद्धि का विषय है। जो निषेष- 
विपयक बुद्धि का वियय ने हो, इस प्रकार के जो माब-पदाय्थ हैं, उन्हीं के लिए यह 
4डेब पदार्था:--ऐसा मियम है | 
अब यहाँ शह्ढा होती है कि “पड़ेवः में 'एवश शब्द से जिस पदार्थान्तर का 
निषेध किया जाता है, वह यथाय है या अयथाय ! यदि यथाथे है, तो उसका निषेध हो 
नहीं सकता। यदि झययाथे है, तोमी निषेध करना व्यर्थ है। क्योंकि, श्रसत्‌ पदार्थ का 
निषेध करना तो मूपिक-बिपाण शौर यन्ध्या-पुत्र श्रादि के निषेध के समान व्यर्थ ही है | 
इस अवस्था में असत्‌-पदार्थन्तर के निषेध के लिए जो प्रड़ेव! में शव! शब्द का 
अयोग किया, वृद्ध मी तो निष्फल ही झे जाता है। परन्वु, इसके उत्तर में यह कहा 
जाता है कि 'पडेव! इस नियम से ने तो केवल सप्तम का निषेध किया जाता है और 
ने तो केवल भाव का ही । किन्‍्ठ, सप्तम भाव का निषेध किया जाता है | केक्‍्ल सप्तम से 
अन्धकार की प्रतीति होती है, और केवल भाव से शक्ति और साइश्य की अ्रतीति 
होती है । यहाँ मायशः निषेष का प्रतियोगी यथार्थ है। इसी की व्यादृत्ति के लिए 
'पडेव! यह मियम उपपन्न होता हे | यद्यपि श्रन्थकार की प्रतीति सप्तमरूप में नहीं होती है, 
तथापि बह भाव नहीं है, किन्तु वेज का श्रभाव-रूप श्रन्धकार है। इसी प्रकार शक्ति और 
साहश्य की मी मावरूप में प्रतीति द्वोती हे, परन्तु वे भी सप्तम नहीं हैं । क्योंकि, उनका 
उपयुक्त छह पदार्थों ( द्रव्य, गुण आदि ) में ही झन्तर्भाव हो जाता है | जैस्ते--शक्ति की 
पदाय इसीलिए माना गावा है कि दाह का प्रतिबनन्धक जो चन्द्रकान्त मणि है, उससे 
सम्बन्ध दोने पर अग्नि को दाहकत्व-शक्ति नष्ट हो जाती है तथा मणि के संयोग के 
मष्ठ होने पर दाइकत्व-शक्ति उत्पन्न हो जाती है। इस प्रकार, शक्ति की उत्पत्ति और 
विनाश होने से शक्ति को भी कुछ लोगों ने पदार्थ माता है। पर, यह कयाद-सम्मत 
नहीं है। इसका कहना है कि दाइ केमति अ्ग्ति की जो कारणता है उसी का 
नाम शक्ति है। इनके सत में शक्ति कोई विशिष्ट पदाय नहीं है। और, क्राय-मात्र के 
प्रति प्रतिदंधक का अभाव कारण द्ोता है। मणि के संयोग में अतिबंधक का श्रमाव 
भहीं है। किन्त, दाद का प्रतिबंधक मणि विद्यमान है, इसलिए मणि-तंयुक्त श्रम्नि 
दाइ का कारण नहीं दोती। इसलिए, इनके मत से शक्ति को श्रव्िरिक्त पदार्थ नहीं 


माना जातदा । 
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इसी प्रकार, साहश्य भी इनके मत में पदार्थान्तर नहीं है । क्योंकि, उससे मिन्न 
और उसमें रहनेवाले धर्म का नाम ही साहश्य है, कोई दूसरा पदाथ नहीं। इसलिए, 
उसका सप्तम पदार्थत्व सिद्ध नहीं होने से 'पडेव पदार्था” यह नियम संगत हो जाता है । 


द्व्यादि के लक्षण 
जो श्राकाश और कमल में समवाय-संबंध से रहता हो और नित्य हो और 
गंध में समवाय-संबंध से न रहता हो, वही द्रव्य का लक्षण है। जैसे--द्रव्यत्व प_थिवी श्रादि 
नवों द्रब्यों में समवाय-संबंध से है। आकाश और कमल में भी है । कमल भी ए्थिवी के दी 
अन्तर्गत है, इसलिए, उसमें भी द्रव्यत्व का रहना सिद्ध है, और जाति के नित्य होने से 
द्रव्यत्व जाति नित्य भी है। श्रौर, गन्‍्धासमवेत' भी है। क्योंकि गन्ध गुण है और 
द्रव्यत्व केबल द्रव्य में ही रहनेवाला घर्म है। यह गुण में नहीं रहता! इसलिए, 
द्रव्यत्व के चार लक्षण सिद्ध होते हैं--श्राकाश-समवेत,* कमल-समवेत, गन्धासमबेत, 
और नित्य । यहाँ लक्षण-कोदि में श्राकाश-समवेत यदि न लिया जाय तो प्रथिवीत्व में 
द्रव्य-लक्षण की श्रतिव्याप्ति द्वो जाती है। क्योंकि, ह्रथिवीत्व नित्य और कमल-समवेत 
ओर गन्धासमवैत भी है। प्थिवीत्व का गन्ध के साथ समानाधिकरण* होने पर भी, 
गन्ब में प्रथिवीत्व समवाय-संबंध से नहीं रहता । शरर, कमल में समवाय-संबंध से रहता है 
तया नित्य भी है, अत्तः पएथिवीत्व में द्रव्य-लक्षण की अ्रतिव्याप्ति दो जाती है। इसलिए 
आकाश-समवेत का भी लक्षण-कोटि में निवेश करना चाहिए | इस स्थिति में अ्रतिव्याध्तिड 
नहीं होती । क्योंकि, प्रथिवीत्व केवल प्रथिवी में ही रहता है, आकाश में नहीं रहता। 
यदि लक्षण में कमल-समवेत न कहें, तो श्राकाश में रहनेवाली जो एकल्व-संख्या है, 
उसमें अतिव्याप्ति हो जाती है | क्योंकि, एकत्व-संख्या आकाश-समवेत दे और नित्य 
भी है; क्योंकि नित्यगत संख्या नित्य ही होती है तथा ग्रन्धासमवेत भी है। क्योंकि, 
गुण में गुण नहीं रहता, इस सिद्धांत से गन्ध में एकत्व नहीं रह सकता । क्योंकि, दोनों 
गुण दी हैं। ययवि कमल में श्कत्व रहता है, परन्तु वह एकत्व आ्रकाशगत एकत्व 
संख्या से भिन्न है। इसलिए, श्राकाशगत एकत्व-संख्या में अतिव्यासि न दो, इक्लिए 
फमल-समवेत भी लक्षण में रखना चाहिए। यदि लक्षण में नित्यत्व न रखा जाय, तो 
आकाश और कमल दोनों में रहनेवाली जो द्वित्व-संख्या है, उसमें अ्रतिव्याप्ति दोष हो 
जायगा। क्योंकि, श्राकाश और कमलगत द्वित्व-संख्या आकाश और कमल दोनों मे 
समवेत है और गन्धासमवेत भी है। किन्तु, नित्य नहीं है। अ्रपेक्षाबुद्धि से जन्य 
होने के कारण द्वित्वादि संख्या अनित्य ही होती दे । 
यदि लक्षण में गन्धासमबेतत्व विशेषण न दें, तो द्वव्य, गुण, कर्म--इन तीनों में 
रहनेवाली जो सत्ता-जाति है, उसमें द्रव्यत्व-लक्षण की अतिव्याप्ति हो जाती है; क्योंकि 





३. जो गन्ध में समवाय -संबघ से नहीं रहे । 

२, समवाय-संबंध से रहनेवाले का नाम समवेत है ! 

है. एक हो स्थान में रइनेवाला 

४. जिसका .लक्षण न करवे हों, उसमें मो लक्षय का चला जाना अतिव्याप्ति-दोष कदलाता है 
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उत्ता, ग्ाकाश और कमल दोनों में उमवेत है और नित्य भी है । किन्द, गन्धासमवेतत 
नहीं है ॥। क्योंकि, गन्ध में भी उत्ता समवाय-सं्बंध से रहती ही है। इसलिए, द्रव्य के 
लक्षण में गन्धासमवेत भी विशेषण देना श्रावश्यक है| 
मुणत्व-मिरूपण--समवायिकारणासमवेत और श्रस्मवायिकारण से मिन्न में 
समवेत्त तथा सता की साक्षात्‌ व्याप्य जो जाति है, वही गुणत्व है । द्रव्य गुण और कर्म 
इन तीनों में रइनेवाली जो उत्ता-माति है, उसके साज्षात्‌ व्याप्य द्रब्यल्ल, गुणत्व और 
कमत्व ये तीनों जातियाँ हैं। ४पिचीत्व, जलत्व श्रादि जाति द्रव्यत्वादि के साक्षात्‌ व्याप्य 
हीने पर भी सत्ता के साज्षात्‌ व्याप्य नहीं हैं । किन्तु, उत्ता के परम्परया ( द्रव्यत्वादि के 
द्वारा ) व्याप्य हैं । गुणत्व उत्ता का साज्षात्‌ ब्याप्य है और समवायिकारणासमर्वेत्त 
मी है । क्योंकि, समवायिकारण द्रव्य हे, उसमें उमवाय-संबंध से ग्रुणत्व नहीं रहइता। 
यदि शुक्लादि गुण द्वव्य में समवाय रूप में रहते हैं तथापि शुणत्व केबल गुण में ही 
रहता है, द्रव्य में नहीं श॒वं ऋसमवायिकारण से मिन्न में समबेंत भी है, जैसे अयमबायि- 
कारण से मिन्न भो धात्म-विशेष गुण, शान शआ्रादि हैं, उनमें समवाय-संबंध से गुरत्व 
रहता है । 
आत्मा के जो विशेष गुण शानादि हैं, ये किसी के प्रति भ्रस्मवायिकारण 
नहीं होते। यदि गुण के लक्षण में असमवायिकारणासुमवेत यह विशेषण न दें, 
ती द्रव्य में मी गुण-लक्षण की अतविव्यात्ति हो जायगी। जैसे--द्वव्यत्व जाति 
रुसा के साक्षात्‌ व्याप्य और असमवायिकारण से भिन्न द्वव्य में समवाय- 
सम्बन्ध से रहती भी है | उक्त विशेषण रहने पर बहन्यत्व में गुण-लक्षण की अति- 
व्याप्ति नहीं होती। क्योंकि, समवायिन्‍्कारण जो द्रव्य है, उसमें शुणतर रुमबाव- 
सम्बन्ध से रहता हे । 
यदि शसमवायिकारणमिन्नस्मवेत यह विशेषण गुण-लक्षण में न दिया जाय, तो 
कर्मत्व में गुण-लक्षण की अतिव्यासि हो जाती है। क्‍योंकि, कर्मत्व सचा का साक्तात्‌ 
व्याप्य हे और समवायिकारणास्मबवेत भी है। इसलिए, अ्रत्मवरायिकारण भिन्न समवेत 
भी गुण-लक्षण में देना श्रावश्यक है ) उक्त विशेषण के देने पर अतिव्यातति नहीं होती । 
कारण यह है कि संयोग-विभाग के प्रति कर्मसात्र, श्रस्मवायिकारण है। अ्रधमपायि- 
कारण से मिन्न कर्म दोता ही नहीं । 
यदि गुण-लक्षण में सत्ता साह्षाद्‌ ब्याध्य जाति यह विशेषण न दें, ती शामस्त्व में 
भी शुण-लक्षण की अतिव्याति हो जाती दे | क्योंकि, समवायिकारण जो द्वव्य है, उसमें 
शानत्व समवाय-संबंध से नहीं रहता। इसलिए, रुमदाय्रिकारणासमेतर है। और, 
असमवायिकारएण से मित्र जो शान है, उसमें समबेत यानी समरत्राय सम्बन्ध से 
रहता है। किस्त, उचा का साज्ात्‌ व्याप्य शानत्व नहीं है, इसलिए उक्त विशेषण 
देने पर शानत्व में अतिव्यासि नहीं होती | हर 
कही-कहीं सुण का लक्षण मित्र प्रकार से भी किया गया है, जेसे समव्रामिकारण 
और असमवाविकारण से मिन्न में समवेत हो, और सत्ता का याज्ञाव व्याप्य हो, यही गुय का 
लक्षण माना गया है | द्वब्यत्व में यह लक्षण नहीं घढेगा। कारण यह है कि उ्यत्व 
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द्रब्य-मात्र में ही समवेत है तथा द्वव्यमात्र समवायिकारण अवश्य होता है। द्वव्य-घटठक 
इश्वर भी 'जीवेश्वरी” यहाँ पर जीव धौर ईश्वरगत द्वित्व-संख्या के प्रति समवायिकारण 
होता दी है। क्योंकि, द्वित्व फे प्रति श्रपेज्ञाबुद्धि कारण है और “श्रयमेकः श्रयमेकः इति 
इमी द्वौ? यही अ्पेक्षाबुद्धि का स्वरूप हे | 

फर्मस्थ--ओो नित्य पदार्थ में समवाय-सम्बन्ध से न रहता हो श्रोर सत्ता का 
साज्ञात्‌ व्याप्य जाति हो, वही कर्मत्य है। द्वब्यत्य जाति सत्ता का साक्षात्‌ व्याप्य 
दोने पर भी नित्य द्वव्य जो शाकाश, परमाणु थ्ादि हैं, उनमें समवाय-सम्बन्ध से 
रहता है, श्रतः द्रव्यत्व में श्रतिव्याप्ति नहीं होती | इसी प्रकार, जलादि परमाणु में रहने- 
शले जो रूपादि हैं और परमात्मगत जो मित्य शान है, उनमें गुणत्व जाति भी समवाय 
स॑ब्ंध से रहती ही है। इसलिए, वर्दाँ मी श्रतिव्याप्ति नहीं है। और, कम तो कोई भी 
नित्य नहीं होता, इसलिए, कर्मत्य-जाति नित्यासमवेत है; पर सत्ता का साज्षात्‌ व्याप्य 
भी है। इसलिए, भनित्यासमबेत और सत्ता का साज्षात्‌ व्याप्प रूप कर्म-लक्षण का 
समन्वय हो जाता है । 

सामान्य--सामान्य का लक्षण करते हुए महर्षि कणाद ने कहा है कि 
जो नित्य हे और श्रनेक में समवाय-सम्बन्ध से रहनेवाला है, वही सामान्य है | जैसे--- 
गोत्र श्रादि | 


विशेष--विशेष उतको कद्दते हैं, जो श्रन्योन्यामाव के विरोधी सामान्य से 

रद्दित समबेत श्र्पात्‌ समवाय-संबंध से नित्य द्वव्यों में रहनेवाला होता है। सामान्य-रद्दित 
यह विशेषण कहने से द्वब्य, गुण, कर्म की व्यावृत्ति हो जाती है। क्योंकि, द्रव्यादि जो 
पदार्थ हैं वे सामान्य से रद्वित नहीं हैं । किन्त द्रव्यत्वादि सामान्य से युक्त ही हैं तथा 
समवेत विशेषण से समवाय की ब्याइत्ति होती है। समवायान्तर (दूसरा समयाय ) 
न होने के कारण समबाय समवेत नहीं होता । श्रर्थात्‌, समवाय कहीं समवाय-संबंध से 
नहीं रहता ) श्रन्योन्यामाव-विरोधी इस विशेषण से रामान्य की ब्यादृत्ति होती है। 
यद्यपि सामान्य स्वतः ही सामान्य-रदित दे, तथापि उसका सामान्य से रहित होना 
अन्योन्याभाव-विरोधी होने के कारण नहीं सिद्ध होता | परन्तु, सामान्यान्तर के स्वीकार 
करने पर श्रनवस्था-दोष हो जाता दै--श्रतः वह सामान्य से रहित होता है। यह बात 
विशेष में नहीं हे; क्योंकि विशेष में यदि विशेषपत्व-रूप सामान्य स्वीकार करें, तब तो 
विशेष में ही विशेषत्व का श्रभाव हो जाता है, जिससे इस दशा में रूप-हनिदोष हो 
जायगा । न्यायरिद्वांत-मुक्तावली में मी आता है--- 

व्यकतेरभेद्स्तुत्यरबं शझरोज्यानवस्थितिः । 

रूपट्ानिरसस्बन्धी. जातियाधकसंग्रहः ॥? 


समवाय--गुण, गुरी श्लौर जाति, व्यक्ति, तथा क्रिया, क्रियावान्‌ का जो 
सम्बन्ध है, वद्दी समवाय है तथा यह्ट नित्य सम्बन्ध है। इस प्रकार, छहों पदार्थों का 


संत्तेप में लक्षण दिया गया। अब क्रम-प्रास द्रब्यादि का विभाग और लक्षण 
किया जाता दे ) 
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दवव्य नव प्रकार के होते हैं। इपिवी, जल, तेज, वास, श्राकाश, काल, दिक्‌, 
आत्मा क्रौर मन । 
प्रथिदोध्च--पाकज * रूप के समानाधिकरण में रदनेवाला जो द्र॒व्यत्व के चाज्षात्‌ 
व्याप्य जाति है, वही प्रथिदीत्य है। तेज के संयोग से ध्रथिवी के जो रूप, रस ध्रादि गुण हैं, 
उनकी परादत्ति होती रहती है | जैप्ते--पे हुए झाम्रादि फलों में तेज के तंयोग से पूर्व 
इरित रूप का नाश श्रौर पीत रूप की उत्पत्ति होती है | 
जलादि का रूप पाकज नहीं कद्दा जाता; क्योंकि तेज के कितना भी संयोग 
होने से उसका रूप नहीं बदलता । जल में उष्णता की जो प्रतीति होती है, वह उसमें प्रविष्ट 
सूक्ष्म भ्रग्नि-कर्ों की दी उष्णता है। जल का वस्त॒ुतः स्पर्श तो शीतल ही है। एयिवीत् 
लक्षण में पाकम्-रूप समानाधिकरण जो विशेषण दिया है, उससे जलादि की ही 
व्यावृत्ति होती है। जलत्वादि जाति द्वब्यत्व के साज्षात्‌ व्याप्प होने पर भी पाकज-रूप 
समानाधिकरण नहीं हे । एक बात और भी विचारने योग्य है कि किसी जाति का लक्षण 
करना हो, ठो उससे भिन्न जितनी जावियाँ हैं, उनकी व्यावृत्ति लक्षण में विधमान पढों के 
द्वारा ही करनी चाहिए। जातियाँ दो पकार की हैं----एक लक्ष्यभूत* जाति फे समाना- 
घिकरण और दूसरा, उसके व्यपधिकरण । समानाधिकरण के दो मेद दँ---एक तदृन्याप्या 
और दूसरा तदृब्यापिका । 
प्ृथिवीत्व के लक्षण में पाकजरूप समानाधिकरण जो विशेषण दिया गया, उसके 
पृपियीत्य के व्यधिकरण जो जलत्वादि जातियाँ हैं, उनकी व्याइत्ति होती है| तथा दब्यत्व 
साक्षात्‌ व्याप्य जो विशेषण दिया, उसके द्वारा व्याप्या और व्यापिका ये दो प्रकार फ्री 
समानाधिकरण जातियों की व्यावृत्ति होती है। जैसे--श्सरिवीत्व की व्यापक जाति जो 
द्रव्यत्व और सत्ता है, वह ह्यत्व की व्याप्य जाति नहीं है. एवं एथिवीत्व के व्याप्य जो 
धटत्वादि जाति है, उसझे द्वव्यत्व व्याप्य जाति द्ोोने पर भी साज्षात्‌ ब्याप्य नहीं है। 
इसलिए, उक्त विशेषण से अन्य सभी की व्यादृत्ति हो जाती है। 

ध जलत्व--जलत्व की परिभाषा में मह॒षि कणाद कहते हैं कि जो अग्नि में नहीं 
रहता हो और सरित्‌, सागर आदि में समवाय-संबंध से रहता हो, वह जलत्व जाति है | 
यहाँ सरित्‌-समुद्र-समवेत विशेषण देने से जलत्व के व्यधिकरण एपियीत्व आदि की 
ध्याद्रत्ति दो जाती है; क्योंकि एथिवीत्व आदि वरित्‌-सायर में समवेत नहीं हैं । इसी अकार, 
जलेत्व के व्याप्य जो सरित्व, सागरत्व आदि हैं, उनको व्यादृति भी उक्त विशेषण से 
हो जाती दै। प्योंकि, सरित्व यागर-समवेत नहीं है और सागरत्व सरित्‌-मवेत नहीं है, 
और जलत्व के व्यापक जो द्ृव्यत्व अथवा सचा-जाति है, उसका सरित्‌-समुद्र में उमवेत 
होने पर भी अग्नि में समवेव न होने से उछकी मी व्यादृत्ति हो जाती है | 

देमस्व--जो सामान्य जाति ) चन्द्र और सबर्ण में उमवाय-संबंध से रहता हो 
और जो जल में न रहता दो, उप्ते 'तिजल्व? कहते हैं। एथिवीत्व की व्यावृत्ति के लिए 





२, पेज के संयोग से उत्तन्न का नाम 'पाकजर है । 
३२, लक्ष्य, यानी जिसका लक्षण करते दें । 
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चन्द्र-सुक्ण-समवेव विशेषण दिया गया। एपिवीत्व चन्द्र और झुबर्ण में नहीं रहता, 
इसलिए उसकी व्यावृत्ति होती है। जलत्व-जाति सलिलासमवेत नहीं है। इससे 
उसकी भी ब्यादृत्ति द्ोती है | 
वायुत्य--ओो त्वगिन्द्रिय में समवाय-सम्बन्ध से रहता हो और द्रव्यत्व का साक्षात्‌ 
व्याप्य हो, वह्दी वायुत्व की परिभाषा है। श्राकाशत्व, कालत्व, दिक्त्व--ये द्रव्यत्व मे 
मिन्न कोई जाति नहीं हैं; क्‍योंकि ये सब्र एकमात्र दृत्ति हैं। अनेक में जो समवेत द्वी 
और नित्य है, उसी को जाति माना गया है। आकाश, काल और दिक--ये 
परारिमापिक संशाएँ हैं । 
धाकाशस्व--संयोग से श्रजन्य जो अनित्य विशेष गुय है, उसका समानाधिकरण 
जो विशेष है, उसोके श्राश्रय का नाम झ्राकाश है। विशेष नित्य द्वब्यों में अवश्य 
रहता है श्रौर आकाश भी नित्य द्वव्य है, श्रतः श्राकाश में भी कोई विशेष गुण 
अवश्य रहता है, यह मानना द्वोगा। श्राकाश में विशेष गरुण-शब्द तो रहता ही है। 
झतः, एकद्दी अधिकरण में रहने से शब्द का समानाधिकरण मो विशेष होता है तथा 
शब्द श्रनित्य होने से जन्य भी है। क्‍योंकि, काद के मत में विभागज श्रौर शब्दज 
दी ही प्रकार के शब्द माने गये हैं, ये संयोगज शब्द को नहीं मानते । इसलिए, शब्द 
संयोगाजन्य भी इनके मत में सिद्र होता है। यहाँ विशेषाधिकरण लक्षण करने से 
इथशुक और ज्यस़ुक जो अनित्य द्वव्य हैं, उनकी और गुण, कर्म झ्रादि की भी व्यादृत्ति 
सिद्ध होती है) क्योंकि, विशेष नित्य द्वव्य में ही रहनेवाला होने के कारण इगमुक 
आदि में नहीं रहता। और, एथिवी परमाणु में रहनेवाले जो रूपादि विशेष गुण हैं, 
वे यद्यपि जन्य हैं, तथापि संयोगाजन्य नहीं हैं। कारण यह है कि प्रथिवी-परमाणुगत 
रूपादि मी 'पाकज? होते है तथा तेज के संयोग का ही नाम पाक? है! अत), प्थिवी+ 
परमाणुगत रूपादि संयोग-जन्य द्वी हैं, न कि संयोगाजन्य । जल, तेज, वाशु के 
परमागुगत जो विशेष गुण हैं, वे जन्य नहीं हैं, इसलिए उनकी भी व्यादृत्ति होती है | 
दिकू, काल झीर मन में कोई विशेष गुण नहीं हैं, अक इनका भी निराए होता है 
तथा परमात्मा में रहनेवाले जो बुद्धि आदि विशेष शुण हैं, वे जन्य नहीं हैं। जीवात्मा 
में रहनेवाले जो बरुद्ध्यादि गुण हैं, वे जन्य होने पर मी संभोगाजन्य नहीं हैं | क्योंकि, 
जीवात्मगत गुण मवश्तंयोग से जन्य ही है । भरता आकाश ही ऐसा बचता है, जिसमें 
पूर्वोक्त लक्षणों का पूर्य समन्वय होता है। 'शब्दगुणकम्? यही आकाश का पूर्ण 
लक्षण द्वो सकता है। श्रर्थात्‌, जिसमें शब्द-मात्र ही एक विशेष गुण हो | श्राकाश का 
शब्दगुणक लक्षण से ही सत्रकी व्याइचि छो जाती है। पूर्वोक्त विशर लक्षण फेक्ल 
बुब्रिवैशद्य के लिए भी श्राचार्यों ने किया है । 
कालत्व--विभु और दिक्‌ में असमवेत जो परत्व है, उसका जो श्रयमवायि- 
कारण है, उसका जो श्रधिकरय है, वही काल है । अर्थात्‌, दिक्‌ में उमरवाव-उम्बन्ध से 
नहीं रहनेवाला परत्व का श्राघारभूत जो विश्व पदार्थ है, उसी को 'काल? कहते हैं। 
परत्व दो प्रकार का द्ोता है--एक समीपस्थ वस्तु कौ अपेक्षा दूरस्थ वस्तु में 
रहनेवाला, दूसरा कमिष्ठ की अपेक्षा ज्येष्ठ में रइनेवाला। जेंसे--पहले का उदाइरण 
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पाटलिपुन्न से काशी की श्रपेज्षा प्रयाग पर है, श्र्पाद दूरस्प है। पर प्रयाग की भी 
अपेक्षा काशी अपर या समीपस्थ है। इस परत्व और श्रपरत्व में दिकू श्रौर बस्ठ 
( काशी झ्ादि ) का संयोग ही श्रसमवायिकारण है। यह संयोग दिक-समवेत, श्रर्थात्‌ 
दिशा में पमबाय-पम्पन्ध से रइनेवाला दे तथा परत में भी रहता है। ज्येष्ठ में कालकषत 
परख है । जैसे-लक्ष्मण की अपेक्षा राम पर। यहाँ काल श्रौर वस्तु का संयोग 
असमदायिकारण है | यद्द दिक्‌ में श्रसमवेत और काल में समवेत है | 

संयोग दो पदार्थों में रहनेवाला है; श्रतः संयोग द्विए कइलाता है , यद्यपि यह 
संयोग द्विष्ठ होने से ज्येछ्ठ रखादि में मी रइता है, तथापि 'विशुत्वे सत्तिः यह विशेष 
देने से उसको व्यावृत्ति हो जाती है। वहाँ परत्व विशेषय न देने से श्राकाश और 
श्राव्मा में भी श्रतिव्यासि हो जाती है। क्योंकि, दिक में शसमवेत अरसमवायिकारण 
जो शब्द और शान हैं, उनका अधिकरण आकाश और शात्मा ही है श्रौर विशु 
भी है | ब्तः, श्रतिव्याप्ति दोष-बारण के लिए परत्व विशेषण दिया गया। 

परत्त का असमवायिकारण काल-बस्तु-संयोग को तरह दिक-वस्त॒-संयोग 
भी दै। दिकबवरतु-संयोग में समवाय-सम्बन्ध से रहता ही है, इसीसे दिकू समबेत 
ही है, शसमवेत नहीं । इसोलिए, 'दिक्समबेत? यह विशेषण दिक्‌ में श्रतिव्यात्ति-पारण के 
लिए दिया ग्रया है। 

दिऋत्व--विशेष गुण से रहित और काल से मिन्न जो भइहत्‌ पदार्थ है, वही 
दिक्‌ है। यहाँ कारण-मिन्न कहने से काल में श्रतिव्याप्ति नहीं होती। विशेष ग्रुण से 
रहित-विशेषय देने से आकाश श्रौर आत्मा में अ्तिव्याप्ति नहीं शेती। फ्र्योकि, 
ये विशेष गुण से युक्त ही हैं। सन में अ्रतिव्यात्ति-्वारणार्थ महत्‌ विशेषण दिया 
गया दै। 

आतमत्व--आत्मा की परिभाषा करते हुए महर्षि कणाद ने कह्दा है कि सूर्च 
पदार्थ से मिन्न द्ृव्यत्व में जो व्याप्य जाति है, वही आत्मत्व है। पएथिवी, जल, तेज, 
वायु और मन--ये ही मूर्च पदार्थ हैं । एक व्यक्ति-मात्र में रहने के कारण ही श्राकाश 
जाति नहीं दोता। अतः, मूर्त में अ्रस्मवेत द्रव्यलव्याप्यन्थाति ही आत्मत्व-जाति 
हो सकती है । 

सनझ्थ--जो द्रव्य का समवायिकरण न हो, ऐसा जो अर पदार्थ है, उसमें 
रहनेबाली जो दृब्यत्व की व्याप्य-जाति है, वही मनस्त्व है। आत्मा विश्व है, अखु नहीं; 
इसलिए मन की व्यादृत्ति होती है | 


शुण के भेद 

वैशेषिकों मत में चौथीस प्रकार के गुण माने गये है--रूप, रस, गन्‍्ष, स्पर्श, 
संख्या, परिमाण, प्रयवत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, बुद्धि, सुख, हुश्ख, इच्छा, 
द्वेष, प्रयत्न, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, संस्कार, अदृष्ट ( धर्म, अधर्म ) और शब्द | 

रूपादि शब्दों के रूपत्व आदि जाति ही लक्षण हैं | यथा, नील जो रूपविशेष है, 
उसमें समवेत जो शुणत्व के साज्ञात्‌ व्याप्य-जाति है; वही रूपत्व है । यहाँ मीलसमवेत 


वैशेपिक-दर्शन बज 


विशेषण देने से रसत्वादि जाति में रूपलक्षण की अतिब्याप्ति नहीं होती। क्योंकि, 
रसत्वादि जाति नीलसमवेत नहीं है। सत्ता जाति यद्यपि नीलसमवेत है, परन्तु वह 
गुणत्व के व्याप्य नहीं है। अत), उसमें भी अतिब्याप्ति नहीं होती। क्योंकि, नीलत्व 
गुणत्व का साज्षात्‌ व्याप्य नहीं है। अतः, रूप का नीलसमवेत गुणत्व के साक्षात्‌ 
व्याप्य जाति--यददी लक्षण निर्दोष होता है। इसी प्रकार रसखादि के लक्षण में भी स्वयं- 
विचार करना चाहिए.। यथा, मधुरखमवेत जो गुणत्व की साक्षात्‌ व्याप्य-जाति हे, 
वही रतत्व का लक्षय द्ोती है। विशेषयों की सार्थकता ( पदकृत्य ) पूर्ववत्‌ सम 
लेना चाहिए.। 
फर्म--कर्म पाँच प्रकार के होते हैं---उत्लेपए, अपक्षेपण, श्राकुछन, प्रसारण, 
आर गमन | भ्रमण, रेचन आ्रादि जो भी कर्म देखे जाते हैं, उन सबका श्रस्तर्भाव गसन में 
हो जाता है। यथा-- 
भ्रमण रेचनं स्पन्दुनोदुध्वेज्वल्लनमेव च । 
विय॑ग्यमतमप्यनश्न॒ गमनादेव लम्यते ॥? (कारिकावल्ली ) 
ऊपर की थ्रोर वस्तु का जो संयोग होता है, उस संयोग के श्रसमवायिकारण 
तथा उसमें समवाय-सम्बन्ध से रहनेवाली जो द्रव्यत्व-ब्याप्य जाति है, उसे ही उत्छेपण 
कहते हैं। इसी प्रकार अ्रधोदेश के संयोग का जो देतु है, वह्दी अपचेपण है। बटोरने 
( समेटने ) का जो देतु है, उसे श्राकुश्नन; और पसारने के दैतुविशेष कम को ही 
प्रसारण कहते हैं। इसके अतिरिक्त समी कर्म गमन हैं। 


साम्रान्य--सामान्य दो प्रकार के हैं ; परधामान्य शोर अ्परसामान्य | द्वब्य, 
गुण और कमे इन तीनों में समवाय-सम्बन्ध से रहनेवाली जो सत्ता है, उसीको परसामान्य 
कहते हूँ। द्रब्यत्व, गुयत्व आदि अल्पदेश में रहनेवाली जो व्याप्य-्जाति है, उसीकों 
अपरसामान्य कद्दते हैं। 
विशेष स्ामान्य--विशेष अनंत प्रकार का होता हे और समवाय एक ही 
प्रकार का है। झत$, इनका विभाजन सूत्रकार ने भी नहीं किया | 
द्विव्वादि संब्याश्ों की उत्पत्ति के प्रकार--द्वित्व-संस्या, पराकज-उत्तति, और 
विमागज-विभाग के विषय में वैशेषिकों का विशेष आम्रद रदता है। झाचायों ने भी 
लिखा है-- 
“द्वित्वे थ पराकणोप्पचौ विभागे व विभागजे | 
पस्य न स्थलिता प्रज्ञा य॑ थे वैशेषिक बिंदुः ॥? 
द्वित्व की उत्तत्ति किस प्रकार और किस क्षण में होती हे, इस विपय में पहले 
मीमांसकों का सिद्धांत दिखाया जाता है--जब दो घट परस्पर एक स्थान पर सन्निद्वित 
दते हैं, तब उस समय द्वित्व-संख्या फी उत्पत्ति होती है। इसके बाद इन्द्रियसप्रिकर्ष होने पर, 
प्रयमेकः भ्रयमेक/ इस प्रकार की अ्रपेक्षाबुद्दि ध्वोने पर द्वित्व का शान दीता है। श्रतः 
अपेज्ञाबुद्धि से द्वित्व की उलत्ति - नहीं होती, बल्कि द्वित्व का शान ही होता है, यही 
मीमांसकों का मत है। ये लोग श्रपेक्षाबुद्धि फो द्वित्व का उत्पादक नहीं, बल्कि ब्यंगक- 


ग 
१७५६ पड्दशन-रहस्य 


सात्र मानते हैं। और, जब दोनों धट वियुक्त दो जाते हैं, तत्र द्वित्व का नाश हो 
जाता दे। इसी प्रकार, त्रित्त आदि संख्याओं को उत्पत्ति और नाश के विषय में भी 
मीमांसकों का मत समझना चादिए। वैशेषिकों का मत इससे विपरीत है। इनका 
कहना है कि अशात्त द्वित्व की उत्तत्ति मानना निरथंक है। श्रतः, अ्रपेक्षाबुद्धि दी द्वित्व की 
उत्पादिका है, अ्रभिव्यक्षिका नहीं। इस अवस्था में इन्द्रिय और विषयों के सम्बन्ध 
होने के बाद संस्कार उत्पन्व होने तक आठ कण लगते हैं। प्रथम क्षण में इन्द्रिय का 
घटद्वय के साथ सम्बन्ध होता है। द्वितीय क्षण में एकत्व सामान्य का ज्ञान होता है। 
तृतीय क्षण में प्रयमेकः भ्रयमेक:? ९ इस प्रकार की अपेक्षाबुद्धि होती है। चतुर्थ क्षण में 
द्वित्व संख्या की उप्तत्ति श्रौर पंचम क्षण में द्वित्व्व-सामान्य ( जाति ) का शान होता है 
तथा पष्ठ कण में द्वित्व-संख्या का शान होता है । सप्तम क्षण में ये दो घड़े हैं, इस प्रकार 
दिल्व-संख्याविशिष्ट दो घट-व्यक्ति का शान होता है। श्रष्टम क्षण में उस ज्ञान से 
आत्मा में संस्कार उत्पन्न होता है। इस प्रकार इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष* के बाद से 
संस्काए-पर्यन्त की उसत्ति में कुल श्राठ क्षण लगते हैं। और, पूर्व-पूर्ष की उत्पत्ति, 
उत्तरोत्तर की उत्तत्ति में कारण द्वोती हे, यह्ट सिद्र होता हैं। इसी उत्पत्तिकम को 
आधचार्यों ने लिखा हे-- 
वरादाविन्द्रियसक्षिकप घटना देकत्पसा मान्यधी 
रेकस्वोभपयोचरामदिरतो. ह्वित्व॑ वो जायते । 
द्विस्वस्वप्रसितिस्ततो ध्चुपरतो. द्विव्वप्रसानन्‍्तरम्‌ 
ढ्वे द्रब्ये इति धोरियं निगदिता द्वित्वोद्यप्रक्रिया ॥ 
यही द्वित्वादि के उद्‌य में प्रकिया है| 
मीमांसकों श्रौर वैशेषिकों में मतभेद यद्दी है कि अपेक्षाबुद्धि द्वित्व की भ्रभि- 
व्यंजिका है या उत्पादिका । जैसा ऊपर कहा जा चुका है कि भीमांसक अ्रपेज्ञाबुद्धि को 
द्वित्व का अभिव्यंजक-मात्र मानते हैं और वैशेषिक उत्पादक-मात्र। नैयायिकों का 
कहना है कि अ्रपेक्षाबुद्धि द्वित्व की उत्पादिका भी हो सकती हे। कारण यह है कि जहाँ 
व्यज्ञकत्वाभाव से सहकृत अपेक्ष्यमाण रहता है, वहाँ उत्पादकत्व भी रहता है। यथा 
शब्द से अपेक्तित कण्ठ, तालु श्रादि स्थानों में जो वायुन्संयोग हे, वह शब्द का 
उत्पादक भी होता दे। इसी प्रकार, द्वित्व की उत्त्ति में भी अ्रपेज्ञाबुद्धि अपेक्षित है और 
व्यञ्ञकत्वा-माव सहकृत भी है । अतः, अयेक्षाबुद्धि द्वित्व की उत्पादिका दो सकती है। 
यंद्दी नैयायिकों का सिद्धान्त है । 
वैशेषिकों का कहना दे कि अपेक्षाबुद्धि द्वित्व की उत्पादिका भी हो सकती है, 
ऐसी बात नहीं है। क्योंकि, इससे तो अरपेक्षाबुद्धि द्विव्व की अमिन्यज्ञिका भी सिद्ध हो 
जाती है, जो श्रभीष्ट नहीं दे ! 
द्वित्वादि अ्रपेज्ञाबुद्धि के व्यंग्य दो ही नहीं सकते, अपित जन्य दी होते है । 
इसमें अनुमान का स्वरूप ऐसा है कि दित्व, त्रित्व आदि संख्या ( पक्ष ) अपेक्षाबुद्धि का 





१, 'एक यद, एक यद", इसीको भपेक्षजुद्धि भी कहते दें। २, सम्बन्ध | 
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व्यंग्य नहीं है (साध्य ); द्वित्व, त्रित्व आदि संख्याओं के श्रनेकाशित होने के 
कारण ( हेतु ) जो-जो अनेकाश्रित गुण हैं, वे अ्रपेक्षा-बुद्धि के ब्यंग्य नहीं होते (व्यात्ति)। 
जैसे, प्रथवत्व आदि गुण ( दृष्टान्त ) | यही श्रम॒मान के स्वरूप हैं ! 

तात्पय यह है कि जिस प्रकार प्रथकत्व श्रादि गुण अनेक द्वव्यों में आशित 
होने के कारण अपेक्षाबुद्धि के व्यंग्य नहीं होते, इसी प्रकार द्वित्व आदि भी अनेक मे 
श्रशित होने से अपेज्षाबुद्धि के व्यंग्य नहीं हो सकते ! इससे सिद्ध हो जाता हे कि 
श्रपेज्षाब॒ुद्दि दित्व श्रादि की उत्पादिका ही होती है, व्यंजिका नहीं | 


दिल्वादि-निवत्तिगकार 
पूर्व॑ में इन्द्रिय और विषयों के साथ सम्बन्ध होने में संस्कार की उत्पत्ति-पर्यन्त 

जो आठ क्षण दिखाये गये हैं, उनमें तृतीय क्षण उत्तन्न होनेवाली जो भ्रभेज्ञाबुद्ि है, वह 
अपने से उत्तर चतुर्थ क्षण में द्वित्त का उत्पादन और द्वितोय छ्षण में उत्पन्न एकस्वन्जाति- 
ज्ञान का नाश भो करती है, इसी अकार पश्चम क्षण में उसन्न होनेवाला जो दिखत्व- 
शान है, बह अपने से उत्तर पष्ठ छण में द्वित्वन-संख्या-शान को उत्मन्न करता हे 
और तुतीय क्षण में उप्तन्न होनेवाली अपेक्षाबुद्दि का नाश भी करता है। सत्तम छाण, 
श्र्थात्‌ जिस क्षण में 'दो घट! इस आकार का द्वव्य-शान द्ोता है, चह॒र्थ क्षण में 
उत्पन्न जो द्वित्व-संस्या है, उसका नाश करता है; क्योंकि द्वित्व-संख्या के कारणभूत 
जो अपेक्षाबुद्दि है, उसकी निदृत्ति पहले ही हो घुकी है। इसी प्रकार, सप्तम क्षण उत्पन्न 
होनेबाला जो 'दो घट” इस आकार का द्वव्य-शान है, वह अपने से उत्तर श्रष्टम ऋण में 
शांता में संस्कार उत्पन्न करता है और पष्ठ क्षण मे उत्पन्न द्वित्व-संख्या-शन को 
नष्ट भी करता है। इसी प्रकार, श्रष्टम क्षण में संस्कार की उत्पच्ि-काल में दो घट! 
इस द्वव्य-्युद्धि का भी नाश हो जाता है। इसी नाश-प्रक्रिया को संस्कृत के दर्शन- 
ग्रन्थों में दिखाया गया है। जैसे--- 

“आादावपेक्षाइद्धया दि नश्येदेब्स्वजातिधीः ॥ 

डिव्थोद्यससं पश्चात्‌ सा च तजातिबुद्धितः ॥ 

द्वित्वास्यगुणघीकाले ततो द्विल्‍्व॑ं निवत्तते ॥ 

अपेत्तादुद्धिनाशेव द्वग्यधीनन्‍्मछात्षतः ॥ 

गुणबद्धितूब्यबुद्धधा संस्कारोत्पत्तिकालवः 

अव्यवद्धिश्व संस्कारादिति नाशक्रमों सतःआः 


विवादास्पद जो शान है (पक्ष ) वह उत्तरोत्तर कार्य से नाश्य होता है 
( राष्य ) विश्नुद्वब्य के क्षणिक विशेष गुण होने के कारण ( हेतु ); विश्व ( व्यापक )- 
दब्य के जितने क्षणिक विशेष गुण हैं, वे सब्र उचरोत्तर काल में अपने कार्य फे 
साश्य होते हैं ( व्याति ५ जैसे, आकाश का विशेष क्षणिक -गुण शब्द (दृष्ान्व ) | 
तात्पय॑ यह द फ़ि विभ्ुुद्धव्य जो आकाश है, उसका विशेष-गुण नो शब्द है, बह अपने 
द्वितीय क्षण में अपने सदश शब्दान्तर को उत्पन्न करता है श्ौर उठी छण में नष्ट भी 
हो जाता है, श्रर्यात्‌ फा्यभूत शब्द के उत्पन्न होने से कारणभूत शब्द का विनाश 
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इसलिए यहाँ अ्रपेज्ञा-बुद्धि के रहने पर मी क्रेवल श्राभय के नाश से ही द्वित्व का नाश 
मानना होगा । 
यदि विमागजनक कम से पहले ही एकत्व-जाति का शान कदाचित्‌ दो गया, तो 
उस स्थिति में विभागजनक कर्म की उत्तत्ति के क्षण में ( अर्थात्‌ प्रथम ऋण में ) अपेक्षा- 
बुद्धि की उत्तत्ति होगी | द्वितीय विभाग-क्षण में द्वित्व की उत्पत्ति होगी | तृतीय संय्रोग- 
माश-छण में द्वित्वत्व-जाति का शान होगा। चद्॒र्थ घट-नाश-क्षण में अपेक्षाब॒ुद्धि का 
नाश दह्ोगा | इस स्थिति में, अपेक्षाबुद्धि और घटरूप झ्राश्रय के एक ही क्षण मे नाश 
होने से अ्वेज्ञाुद्दि और श्राश्रय ( घट ) इन दोनों के नाश से द्विव का नाश माना 
जाता है | यहाँ द्वित्व के नाश के दोनों कारण, अ्रपेज्षाबुद्धिऔर आश्रय का नाश, 
विद्यमान हैं। विमाशक-विनाश की प्रतियोगिनी जो बुद्धि है, वही श्रपेक्षाबुद्दि हे । 
आर्थात्‌ विनाशक का जो विनाश है, उस विनाश की ग्रतियोगिनी जो बुद्धि है, उठी का 
नाम श्रपेज्ञाबुद्दि है। जैसे--अश्रपेज्ञाबुद्वि का जो नाश है, वह दित्व-संख्या का 
विनाशक है। इस विनाशक बुद्धि के नाश की प्रतियोगिनी श्रपेज्ञाब॒ुद्धि है। इस प्रकार, 
लक्षण फा समन्वय होता दै। इस लक्षण में यदि विनाशक पद न दें, तो केवल विनाश- 
प्रतियोगिनी बुद्धि को हो श्रपेक्षाइुद्दि मानना शेगा । इस स्थिति में, सकल जीवशुद्धि मे 
अतिव्यप्ति हो जायगी | क्योंकि, 'यह घट है, यह पठ है?, इत्याकारक जो जीव-बुद्दि है, 
उसका भी तृतीय छण में नाश श्रवश्यम्मावी है | इणलिए, 'यह घट हे?, इत्यादि बुद्धि भी 
विनाश की प्रतियोगिनी हो जाती है, इससे अपेक्षाब॒ुद्दि के लक्षण की अतिव्याप्ति 
हो जाती है। थदि विनाशक पद देते हैं, तो 'यह घट है?, इत्यादि बुद्धि के विनाशक न 
होने के कारण श्रतिव्यात्ति दोष नहीं होता; क्योंकि उस धटन्शान के नाश से किसी 
अन्य विनाश की उत्पत्ति नहीं होती। इसलिए, उस घट-शान का विनाश किसी का 
बिनाशक नहीं है। और, अपेक्षाबुद्दि के नाश से द्वित्व-संख्या का ब्िनाश होता है, 
इसलिए श्रपेज्ञाबुद्धि का विनाश विनाशक-विनाश होता ही है। अ्रत+, इस विनाशक- 
विनाश की प्रतियोगिनी बुछ्षि अपेक्षाइद्ि ह्वी होगी, दूसरी नहीं) इस प्रकार, लक्षण का 
समन्वय द्वोता है। 
उक्त संदर्भ के द्वारा यह दिखाया गया कि द्वित्व-संख्या श्रपेज्ञाबुद्धि का जन्य है 
और अ्रपेज्ञाब॒द्धि द्वित्त का जनक है, भ्रमिव्यञ्जक नहीं, यह वैशेषिकों का मत है | यथपि 
नैयायिक लोग मी इसी का अनुसरण करते है, तथापि उनका इतना थाग्रह् इस 
विषय में नहीं है, जितना पैशेपिकों का। यदि कोई कद्दे कि द्वित्व भ्पेक्षाइदि का 
व्यड्ग्य है जन्य नहों, तो नैयायिक यहाँ मौन रह जाते हैं। श्रर्थात्‌, इसमें उनको कोई 
श्रापत्ति नहीं दीख पड़ती ! परन्तु, वैशेषिक इस बात को नहीं सद्द सकते ! वैशेषिक किसी 
अकार भी द्वित्व को श्रपेज्ञा-बुद्धि का व्यडग्य नहीं मान सकते | इसी प्रकार, विमागज- 
विमाग के विषय में मी इनका यही छिद्धान्त है | 
यहाँ तक वैशेपिकों का मत दिखाने के बाद, क्रम-प्राप्त पाकजोल्पत्ति के 
विपय में लिखना आवश्यक हो जाता है, इसलिए पाकज-उत्तचि का प्रकार दिखाया 
जा रहा है--द्रव्य के साथ जब वेज का संयोग दोता है, तय रूप, रस, गन्प, स्पश्श की 
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परावृत्ति देखी जाती हैं। जैसे--अपक्क अवस्था में श्यामवर्ण का जो घट है, वह अग्नि के 
संयोग से रक्त हो जाता है और इरसिति वर्ण का जो आम और केला का फल है, बह 
तेज के संयोग से ही पीत वर्ण का हो जाता है। इसी प्रकार तेज के संयोग से उसमें मधुर 
सुगंध श्रीर झहुता था जाती दे । यहाँ घटादि का अवयव जो कपाल है, उसझ्ले वियुक्त 
( अलग ) होने से या नाश द्वोने से घटादि का नाश होता है। 


इसी प्रकार, कपालों के भी श्रवयवों का वियोग अथवा नाश होने से कपाल का 
नाश होता है। इसी प्रकार, अ्यणुक-पर्यन्त द्वव्यों का नाश उनके अवयवों के नाश 
होने से होता हे। किन्तु, इघशुक का नाश अबयवों के नाश से नहीं होता, बल्कि 
इथज़ुक के अवयवों का वियोग द्वोने से ही दृभगुक का नाश होता है; क्योंकि दृघगुक के 
अवयव जो परमाणु हैं, उनके नित्य होने के कारण उनका विनाश होना असम्भव द्वी है | 
इसलिए, इथणुक के अवयव-परमाणुओं का परस्पर बियोग होने पर दी धृधशुक का नाश 
माना जाता है। इस प्रकार, परमाणु-पर्यन्त श्रवयवों के परस्पर-वियुक्त होने पर स्वतंत्र 
परमाणु में ही रूप, रस आदि की परावृत्ति होती है। श्र्थात्‌, परमाणु में पूर्व रूपादि का 
नाश और नवीन रूपादि की उत्पत्ति होती है और पुनः उन परमागुझों के इथणुक, 
ज्यग़ुक आदि क्रम से नवीन धटादि उत्तन्न होते हैं। यही वैशेषिकों की पीलुपाक- 
प्रक्रिया है | 'पीलु! परमाणु को द्वी कहते हैं। वैशेषिक लोग इसी क्रम से परमाणु में दी 
पाक मानते हैं। अर्थात्‌, परमाणु के वियुक्त होने पर स्वतन्त्र परमाणु में ही पाक-जन्‍्य 
रूपादि की पराशृत्ति होती है, ऐसा वेशेषिक मानते हैं| इन विपयों का विवेचन 
मुक्तावली में विश्वनाथमद्ट ने मली भाँति किया है। बेशेपिकों का कहना है कि 
अवयदी से युक्त अ्रवयवों में पाक होना असम्भव है, किन्तु अग्नि-संयोग से जब अ्रवयव- 
वियुक्त हो जाते हैं या नष्ट दो जाते हैं, तमी स्ववंन्न परमाणु में पाक होता है। 


पीलुपाक 

पक्ष परमाणुओं के संयोग होने से दृघशुक, ज्यय़ुक आदि क्रम से महा श्रवयवी 
घटादि-पर्यन्त की उत्पत्ति द्ोती है। यहाँ तेज के अतिशय वेग के कारण मटिति 
पूर्ब-ब्यूद का नाश और ब्यूद्वान्तर की उत्पत्ति द्वोती है | इसमें सूह्मतर काल के आकलन 
( शान ) न द्वोने के कास्ण पूर्व घट का नाश लक्षिव नहीं होता। यह वैशेषिकों की 
पीलुपाक-प्रक्रिया का क्रम है [ 


पिठरपाक 

मैयायिकों की पाक-प्रक्रिय का मास पिठरपाकन्पक्रिया दे। पिण्डभूत घटादि 
आझवयवी का भाभ 'पिठर” है। इनके मत में तेज के संयोग द्ोने पर मी अवयवों का 
विनाश नहीं शोता | अवयवधों से सम्बद्ध अ्वयवी में टी पाक दोता है। अर्थात्‌, 
वैशेषिकों के समान इनके मत में अग्निन्‍्संयोग से पसमाणुओं का विमाग और पूर्व श्याम 
आदि रूप का नाश तथा रक्त आदि रूप की उत्मत्ति-पययन्त नव या दूस छण लगते ई | 
जैयायिकों के मत में इस प्रकार इतने क्षण नहीं लगते । एक काल में ही अग्नि-संयोग से 
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पूर्वरूप का नाश और रूपान्तर की उत्पत्ति हो जाती है। यहाँ भ्रवयवों का विभाग नहीं 
होता, किन्त अवयवों से युक्त अवयवी (घटादि ) में एक काल में ही पूर्व रूप 
( श्यामता आदि ) का नाश और पर रूप ( रक्तता श्रादि ) की उत्त्ति होती है। यही 
पिठरपाक है। वैशेषिकी पौलुगाक-प्रक्रिया में अग्नि-संयोग से सर्वप्रथम परमाणुओं में 
कर्म उत्पन्न होता है। वह कम द्रव्य का श्रारम्मक जो संयोग है, उसके विनाशक- 
विभाग को उत्पन्न करता है। तात्पय॑ यह है कि उस परमाणु के कर्म से 
परमाणु में विभाग उम्नन्न होता है, उस विभाग से परमाणुओं के संयोग का नाश 
होता है। यही द्वव्यारम्मक संयोग है। दृधग़ुकारम्मक संयोग के नाश होने पर 
इशणुक का नाश हो जाता है । इस अवस्था में स्वतम्त्र परमाणु में अ्रग्नि-संयोग से 
श्याम रूप का माश' होता है। इथख़ुक के नाश द्वोने के पूर्व परमाणु इथणुक से युक्त 
रहता है, इसलिए तर्वावयब से सम्पूर्ण श्यामता की निरचि नहीं हे सकती, इसीलिए 
दथग़ुक का नाश मानना शावश्यक हो जाता है। श्यामता की निवृत्ति होने के बाद 
श्रन्य अ्रग्नि के संयोग से रक्तता की उत्पत्ति होती है। पूर्व रूप का ध्यंस ही रूपान्तर की 
उत्पत्ति में कारण होता है। इसलिए, श्यामता के नाश के बाद ही रक्तता की उत्तत्ति 
दोती है, उसके पहले नहीं | एक बात और भी है कि जिस अग्नि-संयोग से श्यामता का 
नाश होता है, उसीसे रक्तता की उत्पत्ति नहीं होती | कारण यह है कि रूप का नाशक 
जो अग्नि-संयोग है, वह रूपान्‍्तर का उत्पादक नहीं हो सकता। इसलिए, रूपनाशक 
झग्नि-संयोग से रूपान्तरजनक अग्नि-संयोग विजातीय होता है, यह मानना ही होगा | 
इसी प्रकार रूपजनक तेज के संयोग से विजातीय रसजनक तेज का संयोग होता है। 
आम आदि फल में जिस तेज के संयोग से पीत श्रादि रूप उस्न्न होते हैं, उस तेज फे 
संयोग से मिन्न तेज के संयोग से मधुर आ्रादि रस उत्पन्न होते हैं | इस प्रकार, प्रत्येक रूप, 
रस, गंध भ्रादि के जनक जो तेज के संयोग हैं, वे परस्पर भिन्न होते हैं। एक बात 
और है कि घट में श्रग्नि-संयोग से जब्म श्यामता की निवृत्ति श्रौर रक्तता की उत्तत्ति 
हो जाती है, तब परमाणु में अद्कट का श्राश्रय जो श्रात्मा हैं, उसके संयोग से द्रव्यारम्भक 
क्रिया उम्पन्न होती है। रक्तता आदि की उत्पसि के पहले द्रव्य का श्रारम्म करनेवाली 
क्रिया की उत्पत्ति नहीं हो सकती । कारण यद्द है कि निगुंण द्वव्य में क्रिया का रहना 
श्रसम्भव है। 

परमाणु में द्वव्यारम्मक क्रिया की उत्पत्ति में कोई भी दृष्ट कारण नहीं है और 
बिना कारण के कार्य की उत्पत्ति ग्रसम्मव ही है। इसलिए, अद्ृष्ट को फाय-मात्र के प्रति 
कारण माना गया है। श्दृष्ट शब्द से धर्माधर्म का ग्रहण किया जाता है। उस 
अदृष्ट का श्राथय जीवात्मा है और बह ब्यापक है। व्यापक होने फे कारण सफल कार्य 
देश में सन्निद्तित रहता हुआ, सकल कार्य-मात्र का साधारण कारण होता हे | इसी 
अदृष्ट कार्ख से परमाणु में द्वव्यारम्भक क्रिया दोती है और उस क्रिया से पूर्थ देश से 
विमाग द्वोता है। विभाग से पूर्व देश के साथ जो संयोग है, उसकी निदृत्ति द्वोती है। 
उसके निबृत्त होने पर दूसरे परमाणु के खाथ संयोग शेता ई। इसी संयुक्त परमागु-द्वय से 
इगग़ुक का आरम्म होता है। दृमशुक की उतत्ति के बाद कारण-परमाणु में जो-जो 
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इस स्थिति में यदि कमल के आारम्मक अवयवों के साथ जो संयोग है, उसके 
विनाशक विभाग को उसन्न करने की शक्ति मी उस कर्म में मान लें, तब तो कमल के 
आरम्मक संयोग के नाश झोने से कमल का भी नाश अवश्यम्मावी है। इसलिए, 
कमल-कुडमल का भज्ञ दोना निश्चित हो जाता है। इस अ्रवस्था में, मिस प्रकार 
'जहाँ-जहाँ धूम है, वहाँ-वहाँ श्रम्मि श्रवश्य है! इस साहचर्य-रूप व्यात्ति का व्यमिचार 
कहीं नहीं देखा जाता। उसी प्रकार, जिस कर्म में अनारम्भ8 आकाश-प्रदेश के साथ 
संयोग के विनाशक-विभाग की उत्रन्न करने की शक्ति रहेगी, उस कम में आरम्मक 
अवयबान्तरों के साथ संयोग के विनाशक विभाग को उत्पन्न करने की शक्ति नहीं रहेगी, 
इस नियम का भी व्यमिचार नहीं हो सकता। इसी प्रकार, जहाँ आरम्मक 
अवयवान्तरों के साथ संयोग के विनाशक विभाग को उत्पन्न करने की शक्ति रहती है, 
वहाँ श्रनारम्भक श्राकाश-देश के साथ संयोग के नाशक विभाग को उत्पन्न 
करने की शक्ति नहीं रहती, यह नियम भी व्यमिचरित है। इसलिए, परमाणु में 
होनेवाला जो अनारम्मक संयोग कर्म है, उसके बिरोधो आकाश-प्रदेश के 
विभाग को उत्पन्न नहीं करता । किन्तु, उस कर्म से जन्य ( उत्तन्न ) जो विभाग है, 
वह उस क्मबान्‌ में मी श्राकाश-्यदेश के विभाग को उत्पन्न करता है। वह जो 
विभाग का जनक विभाग है, वह अपने से अ्रव्यवहित उत्तर-छ्षण में श्राकाश-प्रदेश के 
विभाग को उत्पन्न नहीं करता; क्योंकि इसमें कोई सहायक नहीं है। यदि सहायक से 
रहित ( असदह्याय ) विमाग की ही आकाशनअदेश के विभाग का जनक मान लें, 
तो कर्म का जो लक्षण श्राचाय ने किया है, उसकी विभाग में अ्रतिब्यासि हो जायगी; 
क्योंकि संयोग और विभाग का जो असह्याय कारण है, बह्दी कर्म का लक्षण है, 
ऐसा श्राचार्य ने स्वयं कर्म का लक्षण किया है और यहाँ विभाग का श्रसह्यय 
कारण-विभाग मी हो जाता है। इसलिए, अतिब्याप्ति दोष कर्म-लक्षण के विभाग में 
हो जाता है। इससे सिद्ध द्ोता है कि सहायवाद्‌ जो विभागजनक विभाग है, वह्दी 
झपने उत्तर-क्षुय में श्राकाश-म्रदेश का विभाग उत्पन्न करता है, असद्यय नहीं है। 
यहाँ असद्याय उसीको कट्दते हैं, जो अपने उत्तर-झ्ण में उत्पन्न मावान्तर की 
अपेक्षा न करे । 
श्रव यहाँ शक्ल होती है कि जो विभाग जिस विभाग का उत्पादक है, उसमें 
सदह्दायक कौन है ! इसका उत्तर यह है कि प्रथम छण में अ्रमि के संयोग से परमाणु में 
कर्म उत्पन्न होता है और द्वितीय क्षय में दूसरे परमाणु के साथ विभाग उत्पन्न 
होता है और तुतीय क्षण में दधणुक का आरम्मक जो संयोग है, उसका नाश द्ोता है। 
चतुभ क्षण भें दघग़ुक का नाश होता है। इथशुक के नाश-पयन्त यही कम रहता है। 
श्रत्॒ यहाँ यह विचारणीय है कि द्वितीय क्षण में उत्पन्न जो विमाग है, बढ़ तृतीय क्षण के 
आरम्मक संयोग का नाशक क्षण है, उसकी सद्यायता से श्राकाश-प्रदेश के विभाग को 
उत्पन्न करता है, जब यह साना जाय, तब तो बढ विभागज-विभाग चतुर्थ क्षण में 
उत्पन्न होता हे, यह मानना होगा और यदि चत॒य दृथशुक-नाश-ज्षण की सद्याबता से 
शआाकाश-अदेश का विमाग दोता है, यह साना जाय, तो दधणुक-नाश के उत्तर छण में, 
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अर्थात्‌ इभणुक के श्याम रूप के नाश के क्षण में आकाश-प्रदेश का विभाग उत्पन्न 
होता है, यह मानना दोगा। इस प्रकार ये दो पत्त सिद्ध होते हैं। 


यहाँ एक सिद्धान्त यह दै कि आरम्भक संयोग का नाश-विशिष्ट जो क्षण है, और 
दृचणशुक का नाश-विशिष्ट जो क्षण हे, वे दोनों क्षण उक्त विशिष्ट रूप से ही विभाग की 
सद्दायता करते हैं। दूसरे दाशंनिकों का सिद्धान्त यह है कि विशिष्ट मी उक्त छण में 
अपने एकमात्र स्व॒तन्त्र रूप से ही सद्दायता करते हैं। इस प्रकार, विशिष्ट अथवा केक्ल 
आरम्मक संयोग का नाशक जो क्षण है, यदि उसको विभाग का सहायक मार्नें, तो पहले 
दृथणुक के नाश से लेकर रूपान्तर-युक्त इथणुक की उत्तत्ति-पर्यन्त जो नव च्षुण 
दिखाये गये हैं, वहाँ दस क्षण मानना होगा। कारण यह है कि तृतीय और चतुर्थ 
क्षण के बीच में एक अधिक छण का स्वीकार करना आवश्यक दो जाता है। 
इसी प्रकार विशिष्ट अथवा केवल इच णुक के नाश के क्षण को विभाग का सद्दायक मानें 
अर्थात्‌ द्वितीय क्षण मानें, तो ग्यारह क्षण मानना द्ोगा; क्योंकि उसी तृतीय और 
चतुर्थ छण के बीच में दो क्षण और भी मानना श्रावश्यक हो जाता है। जैसे---पूर्व में 
उक्त जो नव क्षण हैं, उनमें चतुथ में पुनः द्रव्य का आरम्मक कर्म उत्पन्न होता है. 
यह पहले ही कहा जा चुका है। यहाँ ऐसा समरना चादिए कि चतुर्थ क्षण में जो पुनः 
द्रब्यारम्भक कर्म की उत्पत्ति होती है, वह विभागजनक जो कर्म है, उसके नाश के 
बाद ही दो सकती है। विमभागजनक कर्म के विद्यमान रहने पर भी आरम्मक कर्म का 
द्ोमा अरसम्मव ही हे। कारण यह है किविमाग और आरम्म दो परस्पर-विरोधी 
द्ोने के कारण एक काल में श्रस्म्मावित हैं । ढ 


दो पक्ष, जिनके विषय में पहले कद्दा जा चुका है, उनमें प्रथम पक्ष में 
विभागज-विभाग प्रथम, श्रर्थात्‌ दृभश़ुक नाश-्क्षण में उत्पन्न होता हे। इसके बाद 
पूर्व संयोग का, छिलीय, अर्थात्‌ श्यामरूप के नाश-छझ्षण में, नाश होता है | उत्तर देश के 
साथ संयोग की उत्पत्ति तृतीय, श्रर्थात्‌ रक्तता की उत्पत्ति के क्षण में द्ोती हे। यहाँ 
उचर देश के साथ संयोग की उत्पत्ति-ययन्त विभागजनक कर्म को झवश्य मानना द्ोगा | 
क्योंकि, कमरद्वित वस्तु का उचर-देश के साथ संयोग द्वोना अ्रसम्मब दी है; इसलिए 
विभागजनक कर्म का नाश चतुर्थ क्षण में श्ौर श्रारम्मक कर्म की उत्पत्ति पश्मम छण में 
माननी होगी। 

द्वितीय पछ् में, द्वितीय क्षण फे विमागज-विमाग की उत्पति दोगी श्ौर तृतीय, 
अर्थात सकता की उतत्ति के क्षण में पूर्ध-संयोग का नाश दोगा। चतुर्थ क्षण में उचर 
संयोग की उत्पत्ति दोगी। पद्चम क्षण में विभागजनक कम का नाश द्ोगा | इसके बाद 
पछ क्षण में झ्रारम्मक कर्म की उससि माननी द्वोगी। 

इस प्रकार विभागज-विमाग के अ्रन्नीकार करने में फारणशभूत विभाग और 
कार्यभूत विमाश में पौवोपय के मेद ने पर वह लक्ित नहीं होता | कारण यह है कि 
कषणात्मक फाल अत्यन्त युइमतर है, इसलिए शान का सापन फ़रिसी इसख्द्रिय का 
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विषय नहीं होता । श्र्थात्‌, क्षणात्मक काल के अत्यन्त सूहमतर होने से पौर्वापय्य का भेद 
लोक में प्रतीत नहीं होता । 
इस प्रकार कारणमात्र विभागजन्य विभाग का निर्देश संक्षेप में किया गया। अरब 
कारणाकारण-विमागजन्य विभाग का निर्देश संक्षेप में किया जाता है। यहाँ यह भी समझना 
चाहिए कि कारणमात्र-विभागज-विभाग इसलिए कट्दा जाता है कि केवल कारण-मात्र के 
ही विभाग से विभाग उत्पन्न होता है । जेसे दधशुक का परमाणुद्दय ( दोनों परमाणु ) 
कारण होता दे । इनमें कोई परमाणु श्रकारण नहीं होता है, इसलिए इन परमागुश्रों के 
विमाग से जो विभाग उस्पन्न होगा, वह कारण-मात्र विभागजन्य कहा जायगा | 
कारणाकासण-विभाग-जन्य-विमाग इसलिए कहा जाता है कि कारण और 
अ्रकारण दोनों के विभाग से यह विभाग उत्पन्न होता है। जैसे--द्वाथ में उतसन्न जो 
कर्म है, वह जिस प्रकार श्रपने अ्रवयवान्तरों से विभाग उत्तन्न करता है, उसो प्रकार 
आकाश देश से मी विभाग पैदा करता है। यहाँ द्वाथ शरीर का श्वयव द्वोने का 
कारण होता है। झ्ाकाश शरीर का कारण नहीं होता, इसलिए आकाश 
अकारण ही दै। इस कारण (हाथ ) और श्रकारण ( झ्ाकाश ) के विमाग से जो 
शरीर और थाकाश का विभाग द्ोता है, वह कारणाकारण-विभाग से जन्य 
विभाग होता है। क्योंकि, हाथ कारण और श्राकाश अकारण--इन दोनों कारण- 
अकारण के श्रनुकूल ही विभाग होता है। जैसे--हाथ दक्षिण से उत्तर की ओर 
चल्लता है, उस समय दक्षिण श्राकाश- प्रदेश से द्वी इस्ताकाश का विभाग करता है और 
. उस विभाग से उल्नन्न शरीराकाश का विमाग भी उसी प्रकार होता है। श्रव यहाँ यह 
विचार द्ोता है कि शरीसकाश का जो विभाग है, वह शरीरगत कर्म-जन्य है श्रथवा 
हस्ताकाश के विभाग से जन्य। शरीरगत कर्म-जन्य तो कह नद्वीं सकते; क्योंकि उस 
काल में शरीरगत कोई कर्म नहीं हैं। केबल इस्तगत कर्म होने से कर्म का आभय 
इस्त दी कहा जायगा, इसलिए शरीर निष्किय है। अ्रवयवी की क्रिया से श्रवयव भी 
क्रियाअय कट्दा जा सकता है, परन्तु अवयव की क्रिया से अवयवी क्रिया का आश्रय 
नहीं हो सकता। यहाँ इस्तमात्र श्रवयव के प्रचलन होने से शरीर का प्रचलन 
नहीं कद्टा जा सकता। इसलिए, कारणयाकारण के विभाग से ही शरीराकाश का 
विभाग मानना द्वी होगा। यदि कहें कि इस्त में रहनेवाली जो क्रिया है, असीसे 
शरीराकाश का भी विभाग हो जायगा। तात्पय यह कि जिस प्रकार हस्तगत क्रिया से 
एस्त और आकाश का विभाग होता हे, उसी प्रकार हस्तगत क्रिया से ही शरीराकाश का 
भी विभाग हो सकता है, तो यह भी ठीक बात नहीं है। कारण यह है कि क्रिया अपने 
आश्रय में ही श्रपना काय उत्पन्न कर सकती है, अनाभ्रय में नहीं | प्रकृत में कम इस्त में 
रहनेवाला है, शरीर में नहीं; इसलिए इस्ताकाश के विमाग के उत्पादक होने पर भी 
शरीराकाश के विभाग का उत्पादक नहीं हो सकता। तात्पय यह कि इस्तगत कर्म 
व्यधिकरण द्ोने के कारण शरीर और झ्राकाश के विभाग का जनक नहीं हो सकता | 
इसलिए, इस्ताकाश के विभाग से दी शरीराकाश का विमाग मानना द्वोगा। यही 
कारणाकारण-विमागज-विभाग कहा जाता है। 
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न्धकार-विचार 


अब “श्रन्धकारः के विषय में विचार किया जाता है-नयहाँ वेदान्तियों और 
भीमांसकों का मत है कि स्वामाविक नीलरूप से विशिष्ट श्रन्धकार भी द्रव्य है। इसमें 
भ्रीघराचार्य का कद्दना है कि श्रन्धकार यद्यपि द्रव्य है, परस्ध उसमें मोलरूप जो 
भासित ता है, वह आरोपित है, वास्तविक नहीं। जैसे-अकाश-मएइल या जल में 
नील रूप का भान श्रारोपित होता है, उठी प्रकार, तम ( अन्धकार ) में मी नील रूप 
श्रारोषित है। भीमांसकों में प्रमाकर के श्रनुयायियों का कहना है कि श्रालोक-शान का 
बभाव-स्वरुप ही तम है, कोई वस्तु नद्ीं। नैयायिकों श्र वैशेषिकों का मत है कि 
अलोक के श्रभाव का द्वी नाम तम है, दूसरा नहीं। यद्द मीमांसकों और वेदान्तियों का 
जो द्रब्य-पक्ष हे, वह तो ठीक नहीं; क्‍योंकि श्रन्धकार को यदि द्रव्य मानते हैं, तो यह 
शद्जा द्लोती है कि उक्त नव द्रव्य में ही इसका श्रस्तर्भाव है, श्रथवा यह दशम 
द्रव्य है ! नव द्रब्यों में तो इसका श्रन्तर्माव कष्ट नहीं सकते; क्योंकि मिस द्रव्य में 
अन्तर्माव मानेंगे, उस द्रव्य के जितने गुण हैं, उन सबको तम में मानना होगा, जो 
तम में उपलब्ध नहीं होते। मैसे--..यदि प्रथिवी में श्रन्धकार का श्रस्तर्भाव मार्नें, 
तो धथिवी के जो गन्ध, स्पश श्रादि चौदद गुण हैं, इन सबको श्रन्धकार मानना होगा । 
ध्रथियी श्रादि के जो गुण हैं, उनको श्रागे दिखाया जायगा। इसी प्रकार तेज में 
अन्तर्भाव मानने से तेज के जो उष्ण-स्पर्शादि गुण हैं, उनको तम में भानना होगा। 
परन्तु, एथिवी श्रादि के गन्ध आदि जो गुण हैं, उनकी उपलब्धि अ्रन्धकार में नहीं होती, 
इसलिए, किसी में भी श्रस्तर्भाव नहीं कह्ट सकते | यदि द्वितीय पक्ष, श्रर्थात्‌ दशम द्रव्य 
मार्नें, वह भी ठीक नहीं है। कारण यह है कि अ्रन्धकार निगुंण होने के कारण 
द्रव्य ह्वी नहीं हो सकता, वो दशम द्रव्य मानना श्रनुचित ही है। तालय॑ यह है कि 
द्रव्य का लक्षण गरुणाभ्यत्व है, अर्थात्‌ जो गुण का श्आाभ्रय हो, वही द्रव्य है। 
अन्धकार में रूप, रस भ्रादि गुणों में किसी ग्रुण का भी सद्भाव नहीं है, इसलिए जब 
द्रव्य का लक्षण ही अन्धकार में नहीं घठता, तो पुनः उसका दशमद्रव्यत्व किस प्रकार 
सिद्ध हो सकता ) यदि यह कहें कि नील रूप गुण के आश्रय होने से तम भी द्रब्य कहा 
जायेगा । इससे तम्र का दशमद्रव्यत्व उपपन्न हो जाता है, यह भी ठीक नहीं है। 
कारण यह है कि नील रूप रस, गन्ध आदि से ज्याप्त रहता है, अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ 
नील रूप है, वहाँ-वहाँ गन्ध, रस आदि की उपलब्धि श्रवश्य रहती है। जैसे-- नीलकमल, 
प्रियद्यु-कलिका आदि में नील रूप के साथ-साथ गन्धादि गुण अवश्य रइते हैं। इसलिए, 
नील रूप के व्यापक गन्धादि गुण होते हैं और व्यापक के अमाव में व्याप्य कमी नहीं 
रद्द सकता | इसलिए, अन्धकार में व्यापकीभूत गन्धादि गुणों के न रहने से व्याप्य 
नील रूप का अभाव सुतर्रां सिद्ध दो जाता है, इसलिए शअ्रन्धकार में नील रूप के 
अभाव का मिश्रय होता है| अ्रत्र यहाँ यह भी आशड्ला दोती दे कि नील तमः चलति; 
अर्थात्‌. नौला श्रन्धकार चलता है। यहाँ नील तम में गमन-क्रिया की जो प्रतीति 
होती है, उसकी क्या गति होगी? इसका उत्तर यह है कि जिस प्रकार शून्य नभ में 
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अ्रममूलक नील रूप की प्रतोति होती है, उसी प्रकार अ्रन्धकार में भी नील रूप और 
चलन क्रिया की प्रतीति भ्रम के कारण ही है, वास्तविक नहीं | 
इस प्रकार, भ्रन्धकार जब दशम द्रव्य सिद्ध नहीं हुआ, तो उसमें नील रूप 
आरोपित है | यद जो भ्रीपराचार्य का कद्दना है, वह भी नहीं बनता। क्योंकि, 
अधिष्ठान के निश्चय के विना श्रारोप होना असम्मव है । तात्पयये यह है कि जिस प्रकार 
शह्व के देखने पर ही उसमें पाण्डुरोग आदि दोप से ही पीतत्व झ्रादि की प्रवीति 
दीती है, श्रन्यथा नहीं | एक बात और भी है कि सहकारी जो बाह्मालोक है, उससे 
रहित चक्षु-रूप के श्रारोप में समर्थ नहीं होता है, अर्थात्‌ धहकारी बाह्यालोक से युक्त 
जो चक्ु है, वद्दी रूप के झारोप में समय होता है और “इदं तमः (यह्द तम हे ), 
इस प्रकार का जो शान है, बह चक्षुरिन्द्रिय से अ्रजन्य हैं, ऐसी बात नहीं है । किन्‍्त, 
अन्धकार का ज्ञान चन्नुरिन्द्रिय का जन्य ही है। क्योंकि, श्रन्धकार के शान मे 
चक्षुरिन्द्रिय की श्रपेल्ा जो देखी जाती है, वह श्रन्यथा श्रनुपपन्न ही है। श्रर्थात्‌, वह 
श्रपेज्ञा नहीं हो सकती। इस प्रकार, अन्धकार यदि चाक्तुष प्रत्यक्ष का विपय है, 
यह सिद्ध हो गया, तो प्रभाकर के एकदेशियों का जो यह कहना है कि आलोक 
शान का श्रभाव-स्वरुप ही तम है?, यह मी नहीं बनता । कारण यह है कि श्रभाव का 
जो अतियोगी है, उसका प्रत्यक्ष जिस इन्द्रिय से होता है, उसी इन्द्रिय से उस 
अभाव का भी प्रत्यक्ष होता है। “येनेन्द्रियेण यद्‌ णह्मते तेनेग्द्रियिण तदभावोडपिर, यह 
नियम सर्वेसम्मत है | जिस पदाथे का अभाव होता है, वह पदार्थ उस श्रभाव का 
प्रतियोगी कहा जाता है। जैसे, घट के श्रभाव का प्रतियोगी घट द्वीता है और जिस 
इच्द्रिय से घट का शान द्वोता है, उसी इन्द्रिय से घट के अभाव का मी म्रदण दोता है । 
इस स्थिति में श्रन्धकार को यदि श्रालोक-शान का अ्रभाव-स्वरूप भानते हैं, तो यह्दाँ 
श्रभाव का प्रतियोगी जो शान है, उसके मानसप्रत्यक्ष होने के कारण अरन्धकार भी 
मानस-अत्यक्ष का विषय होने लगेगा, जो सर्वथा अ्रनुमव-विरुद्ध है । इसलिए, श्रालोक- 
शान का अ्भाव-स्वरूप ही तम है, यद्द वेशेषिकों का सिद्धान्त है। 
ऋब यहाँ श्राशड्ा होती है कि बितने श्रभाव हैं, उनका बोध “नथू! शब्द के 
द्वारा ही किया जाता है और यहाँ तम, अ्न्धकार इत्यादि विधि-प्रत्यय के वेच्य हैं. 
इसलिए, अन्धकार श्रभाव-स्वरूप नहीं हो सकता। सात्पय यह है कि जिसका शान 
नम के द्वारा द्वोता है, वही श्रभाव है शौर जिसका शान नल के द्वारा नहीं दोता, 
बह भाव द्वी है, भ्रभाव नहीं। इसलिए, तम शआ्ादि शब्द से बोधित शेने से श्रन्धकार 
भाव ही है, यहाँ इस प्रकार का श्रनुमान किया जाता है। जैसे--विवादास्पद 
अन्धकार ( पक्ष ) भावरूप है (साध्य ); नज से अ्रनुन्लिखित बुद्धि के विषय होने से 
( देतु ), जो-जो नज्‌ से अमुल्लिखित बुद्धि के विषय हैं, वे सब भाव-रूप ही होते हैं, 
( व्यापति ), जेसे--घट-प८ आदि (दृष्ठान्त 9 श्र्थात्‌, जिस प्रकार घद-पट श्रादि 
पदार्थों के अभाव की प्रतीति निषेधन्मुख से होती है, विधि-मुख से नहीं, जैसे--'घट 
नहीं हैं?, 'पट नहीं हैं? इत्यादि। इस प्रकार घट-पट आदि पदार्थों की प्रतीति निषेष- 
मुख से नहीं होती; किन्तु 'बट है!, पट है? इत्यादि की विषि-म्रुख से ही प्रतीति 
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होती है। इसी प्रकार श्रन्धकार है, इस प्रकार विधि-मुख से ही अन्धकार की प्रतीति 
होने के कारण अन्धकार माव ही है, अ्रमाव नहीं; यह सिद्ध हो जाता है। 

डे इसके उत्तर में यह कद्दा जाता है कि विधि-प्रत्यय वेद्य होने से अथवा “नज! से 
बरतुल्लिखित बुद्धि का विषय द्ोने से यद्द जो हेतु दिया गया, वह व्यमिचरित है। 
जैसे--प्रलय, विनाश, अ्रवसान इत्यादि अ्भावार्थक शब्द भी विधि-अत्यय-वेश् 
अथवा 'नज! से अनुल्लिखित बुद्धि के विषय होने से भावार्थक हो जाते हैं। 
यहाँ प्रलय शब्द से झुष्टि का अभाव, विनाश शब्द से ध्वंस और श्रवसाम शब्द से 
समाप्ति श्रथवा वर्ण का अ्रभाव ही प्रतीत द्वोता है और ये विधि-प्रत्यय-वै हैं 
तथा नम से अभुल्लिखित बुद्धि के विषय भी हैं! इसलिए यद हेतु व्यमिचरित द्वोने से 
अन्धकार के मांवत्व का साधक नहीं दो सकता। इसलिए, यह उिद्व होता है कि 
अन्धकार अ्रभाव-स्वरूप ही हे | यदि यह कहें कि अन्पकार अ्रमाव-रूप है, तो 
उसमें भावधर्म का श्रारोप कैसे होगा ! थ्र्थात्‌ु, भाव जो नीलपुष्पादि हैं, उनके जो 
नील आदि धर्म हैं, उनका आरोप अ्रभाव-स्वरूप श्रन्धकार में नहीं हो सकता। 
यह भी ठीक नहीं है; क्योंकि दुःख के अ्रभाव में सुख की अतीति और संयोगामाव में भी 
विभाग का अभिमान देखा जाता है। जैसे, भार के उत्तर जाने पर 'मैं सुखी हो गया?, 


इस प्रकार को प्रतीति सर्वानुमवसिद्ध हे। 
अब यहाँ एक शह्ला और द्वोती है। जिस प्रकार, रूपवान्‌ घट के श्रमाव का 
शान श्रालोक-सहकृत चन्षुरिन्द्रिय से ही होता है, उसी म्रकार रूपवान, आलोक के 
अभाव का भी ज्ञान ग्रालोक-सहकृत चक्षु से ही होना चाहिए, और ऐशा नहीं होता । 
किन्तु, अन्धकार के ज्ञान में आलोकनिरपेक्ष चछु ही कारण होता है, इधलिए 
अआलोकामाव-स्वरूप श्रन्धकार नहों दो सकता। यह भी ठीक नहीं हैं; क्योंकि 
जिसके शान में चक्तु जिसकी अपेक्षा रखता दो, ठसी के अभाव के शान में उसकी 
अपेज्ा होती है ! जैसे--घट के छान में चच्चु को आलोक की अपेक्षा है, इसलिए घट के 
अभाव-श्ञान में भी आलोक की अपेज्ञा आवश्यक है। प्रकृत में थ्रालोक के शान में 
अलोकान्तर की ग्रावश्यकवा नहीं रहती, इसलिए आल्योक के अमावरूप 
अन्धकार के शान में भी ग्लालोक की अपेक्षा नहीं दोती। यदि यह कहें कि 
अन्धकार के शान में अधिकरण का शान होना आवश्यक है, वह भी ठोक नहीं है । 
क्योंकि, श्रमाव के शान में अधिकरण-शान की आवश्यकता नहीं रहती। अन्यथा, 
प्कोलाइल बन्द हो गया”, यहाँ शब्द-नाश का जो प्रत्यक्ष होता है, वह नहीं 
हो सकता। क्‍योंकि, शब्दन्माश का आश्रय ( अ्रधिकरण ) जी श्राकाश है, उसका 
प्रत्यक्ष नहीं दीता। इस प्रकार, अन्धकार के आलोकामाव को रूपसिद् हो जाने से 
ऋन्थकार को जो द्रव्यल्प मानते ये, वे परास्त दो जाते हैं। इसे अ्रमिप्राय से 
मह्॒ि कणाद से यह सुत्र घनाया है--६द्र्यगुणकर्मनिष्पत्तिवेधम्यदिमावस्तम?। यहाँ 
निष्पत्ि का अर्थ उत्पत्ति है और यैधम्य का श्र बैलक्षय्य है। श्रर्थात्‌, द्रब्य-्युय- 
कर्म की उत्तति की विलक्षणता से थ्रमाव-रूप दी तम दे। वालय यद्द दे कि दम 
उत्पत्ि-विनाशशाली द्वोने से श्रनित्य दे, इसलिए नित्य थो यामास्यविशेष 
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समवाय है, उसमें उसका अ्रन्तर्भाव नहीं होता और न उत्पत्तिमान्‌ द्वव्य-गुण-कर्म में ही; 
क्योंकि द्रव्य-गुण-कर्म की श्रपेज्ञा इसकी उत्पत्ति विलक्षण है। जितने जन्य ( उलन्न 
होनेत्ाले ) द्रव्य हैं, वे श्रवयव से श्रारब्ध होते हैं, जैसे--धट श्रादि । 

तम की उत्पत्ति अवयव से झआारब्ध नहीं है। श्रालोक के श्रवस्रण में सहसा 
तम का अनुभव द्ोने लगता है। तालय॑ यह है कि गुण-कर्म की उतत्ति द्रव्य के 
आश्रय से होती है और तम की उत्तत्ति में यह बात नहीं है। इसी उल्लत्ति की 
विलक्षणता से तम अ्रमाव-रूप है, यह सिद्ध होता है और यही वज़कार का तांत्पय॑ भी है। 


अभाव-विचार 
इसके बाद सप्तम भ्रभाव पदार्थ का विवेचन किया जाता है। श्रमाव की 
प्रतीति निषेध-मुख प्रमाण से होती है। जैसे--घट नहीं है, पट नहीं है! 
इत्यादि । समवाय-सम्बन्ध से रहित और समवाय से भिन्न जो पदार्थ है, वही 
अभाव का लक्षण है । 
समवाय-सम्बन्ध-रदित, यह विशेषण देने से द्वब्य-गुण-कर्म-सामान्य-विशेष में 
अभाव का लक्षण नहीं जाता है। क्योंकि, उक्त द्रव्यादि उमवाय सम्बन्धवान्‌ ही हैं । 
जैसे, द्रव्य का' द्रव्य में रहनेवाले गुणों और क्रियाओं के साथ समबाय- 
सम्बन्ध है श्रीर नित्य द्वव्यों का स्वाश्रयभूत अ्रवयवों के साथ समवाय है और 
गुण-कर्म का स्वाभ्यभूत द्वव्य के साथ और आ्भित सामान्य के साथ समवाय- 
सम्बन्ध है। सामान्य का स्वाश्रयमूत द्रव्य, गुण और कर्म के साथ समवाय-सम्बन्ध है 
और विशेष का आश्रयभूत नित्य द्वव्य के साथ समवाय-सम्गस्ध है। इस प्रकार, 
द्रव्य-गुण-कर्म सामान्य और विशेष इन पाँचों में समवाय-सम्बन्ध से रहित न द्वोने के 
कारण श्रमाव-लक्षण की श्रतिव्याप्ति नहीं होती। यद्यपि समवाय समवाय-सम्बन्ध से 
रहित है; क्योंकि श्रनवस्था के भय से समवाय में समवाय का श्रंगीकार नहीं किया 
जाता, इसलिए समवाय-सम्बन्ध से रहित होने के कारण समवाय में श्रभाव-लक्षण की 
अतिव्याप्ति होती है। तथापि, समवाय-मिन्न इस विशेषण से उसकी व्यादृत्ति हो 
जाती है | 
संत्तेप में श्रभाव दो प्रकार का होता है। पहला संसर्गाभाव, दुयरा अ्न्योन्या- 
भाव। अ्न्योन्यामाव एक ही प्रकार का है । इसलिए, इसका विभाग नहीं हो सकता | 
संसर्गाभाव तीन प्रकार का द्ोता है--प्रागमाव, प्रध्यंलाभाव और अ्रव्यन्तामाव | 
इन तीनों में संसर्ग ( सम्बन्ध ) का ही श्रभाव होता है, इसलिए उसका नामकरण 
- संसर्गाभाव किया गया। संसर्ग-प्रतियोगी जो निषेध है, वद्द संसर्गामाव है। णैसे--- 
घटोत्मत्ति के पहले यहाँ घट नहीं है। इस प्रकार, प्रागमाव का व्यवद्वार किया 
जाता दे। यहाँ मृत्पिणड में घट के सम्बन्ध का निषेध किया जाता है। इसी प्रकार, 
घट के नाश के बाद यहाँ घट नहीं है, ऐसा अध्यंसामाव का व्यवद्वार किया जाता है | 
यहाँ घड़े के डुकड़ों में घट के सम्बन्ध का निषेध प्रतीत होता है। इसी प्रकार, 
भूतल में धट नहीं हे, इस अत्यन्तामाव-स्थल में भी भूतल में घट के सम्बन्ध का दी 
रर्‌ 
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निषेष किया गया है। संसर्गामाव में प्रागभाव और प्रध्वंसामाव अनित्य हैं; 
क्योंकि प्रागमाव श्रनादि दोने पर भी सान्त है और प्रध्वं॑साभाव अ्रनन्त दोने पर मी 
उद्पत्तिमान्‌ है । केवल श्रत्यन्ताभाव और अन्योन्यामाव मित्य हैं। इससे प्रागमाव का 
लक्षण यह होता है कि श्रत्यन्त श्रनादि होता हुआ भी जो अनित्य दो, बह प्रागभाव है 
भ्ौर उत्तत्तिमान्‌ द्ोदे हुए भी जो अविनाशी हो, बह प्रध्वंलाभाव है। कोई भी 
भाव-दार्थ अनादि द्वोता हुआ अनित्य और उत्पत्तिमान्‌ होता हुआ भी नित्य 
नहीं है। इसलिए, अतिव्याप्ति न होने के कारण लक्षण में श्रमाव-यद की 
आवश्यकता नहीं दै। 
प्रतियोगी है ग्राभअय जिसका, ऐसा जो अभाव है, यह श्रत्यन्ताभाव है | प्रागमाव 
और प्रध्वंसाभाव का प्रतियोगी श्राश्रय नहीं द्ोता; क्योंकि घटोत्पत्ति के पहले या 
घट-माश के बाद प्रतियोगी घट की सत्ता नहीं है श्लौर घटाभाव मी है। इसलिए, यह 
सिद्ध द्ो जाता है कि यहाँ प्रागभाव प्रध्वंसाभाव का आश्रय-प्रतियोगी नहीं होता | 
अन्योन्‍्यामाव भी श्राश्रय-प्रतियोगी नहीं होता; क्योंकि घट में घट का भेद नहीं रहता | 
लेकिन,' अ्रत्यन्तामाब का प्रतियोगी श्राश्रय होता है। जैसे भूतल में घढ का 
अभाव है, वेसे घट में भी घट का अभाव है, यह कद्द सकते हैं; क्योंकि रव में 
स्व नहीं रहता। अत्यन्ताभाव और श्रन्योन्‍्याभाव में एक यह भी विलक्षणता है कि 
अत्यन्ताभाव की प्रत्तीति प्रतियोगी के उमानाधिकरण में नहीं दोती। भूतल में घट 
रहने पर उस समय उस विद्यमान धटत्वन्ताभाव की प्रतीति नहीं होती और 
अन्योन्याभाव की प्रतीति प्रतियोगी के समानाधिकरण में होती है। जैसे, घट्वान्‌ 
भूतल में घट के भेद की प्रतीति देखी जाती है। अत्यन्तामाव के लक्षण में अभाव 
पद का जो निवेश किया जाता है, उसका तात्य है कि प्रतियोगी है श्राश्रय जिसका, 
बह अ्रत्यन्तामाव है। यदि इतना दी अत्यन्ताभाव का लक्षण करें, तो श्राकाश के 
सहश श्राकाश के श्राभित सूर्य का प्रकाश भी व्यापक है.। यहाँ साहश्य का अनुपयोगी 
जो सूर्य-प्रकाश है, वह अतियोगीमूत आकाश के आश्रित ही है, इसलिए यहाँ 
अतिव्याप्ति हो जाती है । इसके कारण के लिए यहाँ अभाव पद भी दिया गया है, 
जिससे अतिव्यापि न दो ) 
अन्योन्याभाव का लक्षण यद्द दे कि अत्यन्तामाव से मिन्न जो नित्य अभाव है, 
बह अन्योग्यामाव दै। अत्यन्तामाव से भिन्न नित्य परमाणु आदि श्रत्तिव्याप्ति के 
कारण के लिए यहाँ भी अभाव पद दिया गया है| यहाँ यह भी श्राशड्ला द्वोती हे कि 
यदि अन्योन्‍्यामाव को ही श्रत्यन्ताभाव मान लें, तो क्या आपत्ति हे ! 
इसका उत्तर यही है कि दोनों में मेद ( विलक्षणता ) का शान न रहने से दी 
यह आशड्ला होती है। अ्रन्योन्याभाव में तादार्म्य, श्र्यात्‌ स्वारूप्य का निषेध द्ोता है। 
जैसे--घट-पट स्वरूप नहीं हैः, इस अ्रमिप्राय से घट, पट नहीं हे--ऐसा कहा 
जाता है। यह अन्‍्योन्‍्यामाव का उदाइरण है और त्त्यन्तामाव में सम्बन्ध का निषेघ 
किया जाता है। जैसे--वायु में रूप नहीं दै। यहाँ वायु में रूप के सम्बन्ध का दी 
मिपेध किया जाता है। इसीलिए, श्रन्योन्‍्यामाव से विलक्षण अ्त्यन्तामाव तिद्र दोता हे! 
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श्रब यहाँ एक झ्राशड्ा और होती है कि यदि यह अभाव पुरुषार्थ का उपयोगी 
नहीं है, तो इसके विवेचन की क्या झावश्यकता है ! तांत्यय यह है कि यदि छह 
पदार्थों के शान से ही मुक्ति होती है, तो पुनः अभाव का विवेचन क्यों किया 
इसका उत्तर यह है कि पुरुषार्थ के उपयोगी न होने पर भी श्रमाव पुरुषार्थ- 
स्वरुप ही है; फ्योंकि मुक्ति ही परम पुपार्थ है और मुक्ति का स्वरूप है--दुःख का 
अत्यन्तोच्छेद और अत्यन्तोच्छेद अमाव-रूप ही है। इसलिए, श्रभाव को परम पुरुषाथ 
मुक्ति-स्वरूप होने के कारण इसका विवेचन युक्त होता है; क्योंकि यह श्रभाव स्वयं 
परम पुरुषाथ-स्वरूप है। 
अन्धकार के विवेचन के उम्रथ गुण का आश्रय ने होने के कारण तम का 
किसी में श्रन्तर्भाव नहीं होता, ऐसा कह्दा गया है। यहाँ जिज्ञासा होती है कि 
किन-किन द्रब्यों में कौन-कौन गुण रहते हैं! इसके उत्तर में विश्वनायभट्ट ने अ्रपनी 
कारिकावली में लिखा है--- 
* स्पशोदयोञ5्टी बेगास्यः संस्कारों मरुतो गरुणाः। 
स्पशांयष्टी. रूपवेगी द्ववस्व॑ तेजसो गुणाः ॥ 
स्पर्शादयोष्टी. बेगश्च॒ गुरुत्यश्च म्रवत्वक्म । 
रूप रसस्तथा घ्नेहों वारिण्येते चतुदेंश ॥ 
स्नेहदीना. गन्धयुताः  छितावेते. चतुदेश । 
' बुदृध्यादिपटूक॑ संख्यादिपश्चक भावना तथा । 
धर्माध्मों. शुयावेते. झ्राव्मनस्तु॒ चतुदेश ॥ 
संण्यादिपन्चक॑ कांलदिशो: शब्दरच ते चर खे॥ 
संज्यादयः पत्च बंद्धिरिच्छा यत्नोडपि चेश्वरे। 
परापरत्वे. संख्याद्याः पतश्च  चेगश्व मानसे ॥? 
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अन्त में ऊपर हम जो कुछ लिख गये हैं, उसे संत्षेप में यों समझा जाय कि 
कणाद ने अपने वैशेषिक-सूत्र को दस अ्रध्यायों में लिखा है। अत्येक श्रध्याय के दो-दो 
आहिक हैं| अ्रध्यायों श्रौर झाहिकों का प्रतिपाद्य विषय इस प्रकार है--- 


अध्याय १ 


अध्याय २ 


अध्याय ३ 


अध्याय ४ 


अध्याय ५४ 


अध्याय & 


अध्याय ७ 


अध्याय ८5 


अध्याय ६ 


अध्याय १० 


श्राहिक १ 
आहिक २ 


आहिक 
अपहिक 


जछ -७ 


आहिफ 
आहिक 


पं ल्‍त 


झाहिक १ 
आहिक 


नै 


अआहिक 
अआ्राहिक २ 


जज 


श्राहिक 
श्राहिक 


स्0 -> 


आहिक 
आहिक २ 


ट 


आहिक 
आहिक 


न न 


आहिक १ 
आहिक २ 


आहिक १ 
आहिक २ 


पदार्थ-कथन 
सामान्य (> जाति) वान्‌ 
सामान्य, विशेष 
द्र्व्य 
प्रथिवी आदि भूत 
दिशा, काल 
आत्मा, सन 
आत्मा 
मन 
« शरीर थादि 
काय, कारण, भाव आि 
शरीर (पार्थिव, जलीय...नित्य...) 
९ 


कर्म 
शारीरिक कर्म 
मानसिक कर्म 


धः 
दान आदि धर्मों की बिवेचना 
धर्माचछान 
गुण, समवाय 
निरपेक्ष गुण 
सापेक्ष गुण 
पत्यक्ष-प्रमाण 
कल्पना-सद्दित प्रत्यक्ष 
कल्पना-र्ठित प्रत्यक्ष 
अमाव, हैतु 
बअ्रभाव 


झअगसुमान के भेद 
अनुमान के सेद 
अनुमान के भेद 


यद्यपि कणाद ने द्रव्य, गुण, कर्म, प्रत्यक्ष, अनुमान-जैसी सांसारिक वस्पुओनं 
पर ही एक बुद्धिवादी की दृष्टि से विषेचना की है, दयापि उस विवेचना का मुख्य 
लक्ष्य है--धर्म के प्रति की गई शक्षाओं को युक्तियों के द्वार दूर कर फ़िर से घर्म की 
घाक को स्थापित करना। इस दाशंमिक प्रयोजन की सिद्धि के लिए दृष्ट देदह और 
खडदश कल्पना का वे श्राथ्रय लेते हैं। श्रद् के उदादरण में सुम्बक और लोदा का 
उदाइरण सटीक त्रैठता है। कणाद पूछते हैं---चुम्घक की और लोहा क्यों खिंचता है ! 
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वृक्ष के शरीर में ऊपर की और पानी कैसे चढ़ता है ! ग्राग की लपठ ऊपर की ओर 
कैसे उठती दे ! इवा क्‍यों अगल-बगल में फेलती है ! परमाणुओं में एक दूसरेके 
साथ संयोग से प्रवृत्ति क्यों होती है ! इसी तरह जन्मान्तर--गर्भ में जीव का झाना--- 
श्रादि में हमें अ्रद्ट की कल्पना करनी पड़ेगो। इन सब्रका मूल हेतु यह है कि 
कणाद धर्म की स्थापना चाइते हैं और इसलिए श्रदष्ट पर विश्वास रखने की धात सामने 
भ्राती है। आद्वार भी धर्म का अंग है। शुद्ध आदह्यार वह है, जो यश करने के बाद 
बच रहता है। जो आहार ऐसा नहीं है, वह अशुद्व है | कणाद ने विश्व के तत्त्यों को 
छह पदार्थों में विभाजित किया है--द्रव्य, युण, कम, सामान्य, विशेष और सभवाय | 
वे नव द्रव्य मानते हैं-..धथ्वी, जल, श्रम्ति, वायु, आकाश, काल, दिक्‌ , शत्मा और 
मन | इनमें आ्राकाश, काल, दिक्‌ और आत्मा सर्वव्यापी तत्त्व हैं । मन भी भ्ति सूक्ष्म 
श्रणु-परिमाणवाला हैं| शुण सदा किसी द्रव्य में रहता है | जैसे--- 


द्रब्य॒ विशेष गुण. सामान्य गुण है। ) 

१, प्रथिवी गन्घ रस, रूप, स्पश | रे 
रत रूप, स्पशी | संयोग विभाग | उंस्या 

२. बल रस तरलता, स्निग्पता परत्व, अपरत्व | परिमाण 
३. श्रमि रूप रूप, स्पर्श परत्व, अपरत्व ( प्पक्ख 
४. वायु स्पर्श स्पर्श | 
४५, आकाश शब्द शब्द 
६. काल 
७, दिकू 
घ्,ः श्रात्मा 


कणाद ने सिर्फ़ ११ गुण माने हैं-- रूप, रठ, गन्ध, स्पश, संख्या, परिभाण, 
पृथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व श्रौर श्रपरत्व [ 

आत्मा के सम्बन्ध में कणशाद का विचार है कि इन्द्रियों और विषयों के 
धष्पर्क से हमें जो शान द्वोता है, उसका आधार शान का अधिकरण आत्मा है; क्योंकि 
इन्द्रियाँ और विषय दोनों ह्वी जड़ हूँ। श्वास-प्रश्वार, निमेष-उन्मेष, सुख-दुःख, इच्छा-देय, 
प्रयक्ष ये सब-के-सब शरीर के रइने हुए. मी जिस एक तत्त्व के अमाब में नहीं होते, 
पहदी (तत्त्व ) आत्मा है| श्रात्मा प्रत्यक्ष-सिद्ध है | ध॒ 

प्रत्येक आत्मा का अलग-अलग मन है। मन प्रत्यक्ष का विषय नहीं है। एक 
बार एक दी विषय का ज्ञान होने के कारण इम भन का श्रजुमान कर सकते हैं। 
उसके नव द्रव्यों में आत्मा परिंगणित हुआ है, किन्तु बह इन्द्रियों भर सन की 
सद्ायवा से ज्ञान प्रात्त करनेवाला अनेक जीव-रूप देै। फल देनेवाला जो अ्रदृष्ट--मुकृत- 
डुष्कृत--है, वह शेष वायना का संस्कार है, उसे ईश्वर नी कहा जा सकता । सृष्टि के 
निर्माण के लिए परमासुझ्रों में गति की आवश्यकता हैं। कणाद के अ्रभुखार यह 
परमाणु-गति अद्दष्ठ के श्रशुसार दोती है। इस प्रकार, कुल मिलाकर कयाद के वेशेषिक- 
दर्शन को इम अधद्ष्टवादो दर्शन कद्दते हैं । 


योग-दर्शन 


योग-दर्शन महर्षि पतझलि की रचना है । पतझलि ले जीप और ईश्वर दोनों 
तत्त्वों को माना है । इसलिए, इसे 'सेश्वर सांख्य-दशंनः कहते हैं। इसका एक माम 
'सांख्य-्पवचन! भी है। पतझलि-प्रणीत होने के कारण इसे 'पातझल-दर्शन! भी 
कहते हें। पतझललि के पूर्व दिरण्यगर्भ, याशवल्क्य श्रादि अनेक श्राचार्य योग-शाखतर के 
प्रवक्ता ये) परन्तु, जनसाघारण के लिए पतञ्जञलि ने उसी योग-शाज्त्र को सूत्र-रूप में, 
सरल रीति से सममाया है। इसीलिए, इसे 'पातझल-दर्शन? नाम से श्रभिद्वित करते हैं | 


योग-शात्र में चार पांद है--समाधि-पाद, साधन-पाद, विभूतिपाद और 
कैयल्य-्पाद । प्रयम पाद में श्रथ योगानुशासनम? इस सूत्र से पतञ्लि ने योग- 
शासत्रारम्म की प्रतिश की है | इसमें 'अ्रथ? शब्द भद्गलवाचक है। अथ शब्द का 
दूसरा श्रर्थ है--भ्रधिकार, प्रस्ताव या प्रारम्भ | श्रत्त, योगाठुशासन का श्र्थ है, 
सान्नोपाज्ञ विवेचन ) इसके अ्रमन्‍्तर योग की परिभाषा है--योगश्नित्तवृत्तिनिरोध/ 
चित्त की बृत्तियाँ प्रमाण, विपरयय, विकल्प झ्ादि हैं। इनका निरोध श्र्थात्‌ निवर्चना 
धयोग! शब्द का श्र है। समाधि का श्र्थ है सम्यक्‌ आधान, श्रर्थात्‌ चित्त का 
अपने स्वरूप में अ्रवस्थान। योग-बासिष्ठ में भी समाधि का लक्षण इस प्रकार 
बताया गया है-- 
हुम॑ मुणसमादहारमनास्मत्वेन. पश्यतः। 
अन्तःशीतलता गस्‍य समाधिरिति कथ्यते ॥? 
अर्थातू, इस गण-समूह को आत्मा से भिन्न देखते हुए जब अन्त/करण में 
शीतलता का श्रतुमव होता है, तब वही समाधि कही जाती हे । वह दो प्रकार की है-- 
सम्पज्ञात और श्रसम्प्रशात | सम्प्शात समाधि में संशय और विपयंय से शून्य ध्येय का 
आकार अच्छी तरह ज्ञात होता है। इस अवस्था में दृत्ति तो ध्येयाकार रहती है; 
किन्तु ध्यान और श्येय में सेद बना रहता है। असम्पशात समाधि में ध्येयाकार 
बृत्ति का भी निरोध हो जाता है । इसलिए, इसमें ध्यान और ध्येय का भेद नहीं रहता। 
श्रर्यात्‌ , ध्येय से ध्थक्‌ ध्यान भी मार्सित नहीं होता दे | 
द्वितीय पाद में--“तपः्स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोगः इत्यादि सूत्रों के 
द्वारा चञ्बल चित्तवालों के लिए तप, स्वाध्याय प्रर्ृति, क्रिया-योग और यम, नियम 
आदि बहिरज्ञ साधनों का वर्णन है। उक्त सूत्र में 'तप” शब्द से चार्घायण आदि 
: बलेशकारक तप का बोध नहीं होता; क्योंकि शरीर में क्लेश होने से चित्त एकाग्र नहीं 
रद सकता | यहाँ तप! का श्रथं है--हितकारक, स्वल्प और सात्तिक भोजन तथा 
शीत, उष्ण, सुख, दुःख आदि का सहन एवं इन्द्रियों का निरोध। योग में तप 
प्रसन्ता का कारण द्ोता है, न कि पीढ़ा का। स्वाध्याय का श्षर्थ है--मेक्ष-शासत्र का 
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अध्ययन, अथवा नियमपूर्वक प्रणव आदि का जप। ईश्वर-पशिधान का अर्थ है-- 
परमात्मा का अनुचिन्तन और सब कर्मों का परमात्मा में समर्पण । अरठ, ईशर- 
प्रणिधान सब क्रिया-योगों में उत्तम क्रिया-्योग माना गया है। ईश्वर में प्रणिधान 
करनेवाला व्यक्ति अपने समी कर्मों को ईश्वर की सेवा-बुद्धि से करता है। 'ययत्कर्म 
क्रोमि तत्तदखिलं शम्मी ! तवाराधनम?, अर्थात्‌ हे परमात्मन्‌ ! में जो कुछ कर्म 
करता हूँ, सब शआ्आापकी थ्राराधना हे | इस भावना में ममता का लेश भी नहीं रहता। 
यद्यपि उक्त 'क्रिया-्योग! वस्तुतः योग नहीं है, तथापि योग के साधन होने के कारण 
क्रिया-योग शब्द से इनका व्यवद्यार शासत्रकार ने किया है। 
यम, नियम, श्रासन, प्राणायाम और प्रत्यादर--ये बहिरज्ञ साधन हैं। 
यम पाँच हैं--अदििंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह। अपने श्राचरण और 
वाणी से किसी भी जीव को दुःख न देना अ्रद्धिसा है। जैसा मन में, वैसा वचन में, यही 
सत्य है | विना अनुमति के किसी की बस्ठु को न लेना अस्तेय है। इन्द्रियों का नियमन 
करना दी ब्ह्मच्य है। भोग-साधनों को अ्रस्वीकार करना ही अपरिम्रद है | 
नियम भी पाँच हैं--शौच, सनन्‍्तोष, तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान। 
शौंच दो प्रकार के हैं--शारीरिक और मानसिक । मिट्टी, जल श्रादि से शरीर शआ्रादि को 
शुद्ध करना बाह्य शौच है, और पश्चगव्य आदि के द्वारा अन्तःशुद्वि करमा आमभ्यन्वर 
शौच है। सन्तोष का श्र्थ है--तृष्णा का क्षय, श्रर्थात्‌ किसी भी बस्तु की चाइन रहना। 
तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिघान का अ्रथ ऊपर ञआरा चुका है। 
आसन का लक्षण पतझ्लि ने बताया है---'ततन्न स्थिरसुखमासमम? | अर्थात्‌, 
जो स्थिर और सुखावह द्वो, पद्दी आसन है। जैसे--सिद्वासन, पद्माधन, स्वस्तिकासन श्रादि) 
जिसका झासन स्थिर हो जाता है, उसको शीत, उष्ण श्रादि इन्द्र बाधा नहीं पहुँचाते | 
प्राणायाम का श्रर्थ दै--धास और प्रश्वास की स्वाभाविक शति का निरोध। 
नासिका के द्वारा वायु के अन्तर्गमन का नाम है श्वास, और बहिगमन का नाम दे 
प्रशास | इसी को पतञलि ने सून्न-रूप में कद्दा है--“आासप्रश्चासयोगविविब्छेदः 
प्राणायाम | 
प्राणायाम स्थिर होने से चित्त स्थिर होता दै। चित के स्थिर द्वोने से विषयों के 
साथ चित्त का सम्बन्ध द्ूट जाता है। उस समय इन्द्रियाँ भी विषयों से वियुक्त होकर 
निरवलम्ब चिच का अ्रनुसरण करने लगती हैं । इसी श्रवस्था का नाम प्रत्याद्वार है। 
प्रत्याद्वार की श्रव॒स्था में इन्द्रियाँ मी विषयों से निवृत्त द्ोकर चित के साथ स्पस्पानुकारी 
द्वो जाती है । 
योग के श्राठ अज्ञों में यम, नियम, श्रासन, प्राणायाम और प्रत्याह्ार बहिरश्व 
खाघन ई तथा धारणा, ध्यान और समाधि अन्तरक्ष साथन हैं। राक्षात्‌ साधन 
होने से श्रस्तरज्ञ श्र परम्परया साथन द्ोने से यहिरद्व कद्दे जाते हैं। इन सबका 
प्रीज् यम और नियम दी है [ 
योग-रूप वृद्ध को तैयार करने फे लिए चित्त-रुप ज्षेत्र में यम-नियम-रूप बीम का 
यपन करना चादिए; क्योंकि उसी बीज से झातन, प्रायायाम श्रादि श्रक्कुर का उद्गम 
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होता है। फिर, भदापूर्वक श्रम्यास-रूप जल से सेचन करने पर यही अ्रद्भुर एक दिन 
प्रत्यादार-रूप कुसुम श्र ध्यान-घारण-रूप फल से परिपूर्ण होकर विशाल योग-बृत्ष के 
रूप में तैयार हो जाता है | 

घारया, ध्यान और उम्राधि--ये जो तीन अ्रन्तरक्न सापन हैं, और उनके 
अवास्तर फल जो झनेक प्रकार की ठिद्वियाँ हैं, उनका विवेचन तृतीय पाद में 
सूत्॒कार ने किया है | 

धारणा और ध्यान में अ्रन्तर--विपयाकार चित्तवृत्ति को प्रत्याह्ार द्वारा 
खींचकर मूलाधार या हृत्पुण्डरीक में निहित करना धारणा है। 'देशबन्धश्ित्तस्य 
घारणा |! इस सूत्र का यही तातपय हे | जब धारणा श्रभ्यास से प्रगाढ हो जाता है, 
तब उसे ध्यान कहते हैं । जब वही ध्यान श्रभ्यास से श्येय-मात्राकार द्वो जाता है, 
तब प्रत्याद्दार कहलाने लगता है। धारणा, ध्यान और समाधि--इन तीनों की 
एक संशा संयम है। “अयमेकन्र संयमः |? इन तीनों का मुख्य फल योग है श्लौर 
अथास्तर फल सिद्धियाँ। 


जन्मान्तर का शान, भूत-भविष्यत्‌ श्र्थ का शान, श्रन्तर्धान इत्यादि अ्रनेक 

प्रकार की सिद्रियों का वर्णन सूत्ञकार ने तृतीय पाद में किया है | 

चतुर्थ पाद में सूत्रकार ने 'जन्मौपधिमस्त्रतप/ःसमाधिजाः धिद्धय2 इस सूच्र से 
पाँच प्रकार की सिद्धियों का बर्णन किया है। देवताओं की सिद्धि जन्म से दी होती है । 
पक्षियों का श्राकाश में उड़ना, पशुश्रों का जल में तैरना जन्म से दी ग्र्तिद्ध है। 
औषधियों से भी सिद्धि प्राप्त दोती है । यह श्रायुवेंद, रसेश्वर-दर्शन आदि में वर्णित है । 
मन्त्र और तपोगल से भी सिद्धियों की प्राप्ति का वर्णन तन्त्रादि शात्रों में पाया जाता है। 
समाधि से सिद्धि इसी शांसत्र का मौण विषय है। यम, नियम आदि श्राठ श्रज्लों की 
हृढ उपासना से जब योग-त्ष फलित द्ोता है, तब पूर्ण मायना से समाधि-रूप फल के 
परिपक्ष होने पर प्रकृति और पुरुष के भेद का साक्तात्कार होता है। उस समय असक्ष' 
और निलेप पुरुष के स्वरूप में श्रवस्थान होने से, दुःख का श्रात्यन्तिक विनाश-रूप 
मोज्ष की सिद्धि द्वोती है। 

पतख्जलि छब्बीस तत्ततों को मानते ई--एक मूलप्रकृति, खात प्रकृति-विक्ृति, सोलह 
केवल विकृति श्रौर एक पुरुष। इन पच्चीत तत्त्वों को तो सांख्य ने भी माना है | 
पतञ्ललि इनके अतिरिक्त एक ईश्वर तत्त्व को भी मानतें हैं। इसीलिए, यह सेश्वर या 
इंश्वरवादी सांख्य कद्दा जाता है। ईश्वर का लक्षण बताते हुए पततञ्ञलि लिखते हैं-... 

पल्ेशकर्म विषाकाशयैरपरास््टः पुरुषविशेष ईश्वरः ।? 

अविद्या, श्रस्मिता, राग-द्वेप, द्वेप और अमिनिवेश--ये पाँच क्लेश हैं । शुम या 
खशुम श्रथवा विद्वित और निपिद्ध--ये दो प्रकार के कर्म हैं | कर्म का जो फल है जाति, 
श्रायु श्रौर भोग--उन्हें विषाक कद्दते हैं| चित्त में कर्मजन्य जो संस्कार है, उसीकों 
आशय कहते हं। इसी का नाम कर्मबासना मी है। इसी प्रकार क्लेश, कम, विपाक 
श्रौर श्राशय से जो मुक्त हे, वहद्दी पुरंघविशेष ईश्वर हे। जीव श्रौर ईश्वर में भेद 
यही है कि जीव अविद्यावश चित्त में रइनेवाले क्लेश आदि से प्रभावित द्वोता रहता है, 
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परन्तु ईश्वर इससे मुक्त है। यद्यपि जीव भी नित्य, श्रसद्भ और निलेंप माना गया है, 
तथापि चित्ठानुकारी होने से उसमे औपाधिक क्लेश का भान द्वोता है और ईश्वर में 
ओपाधिक वलेश की सम्मावना नहीं रहती | यही ईश्वर में विशेषता है| 
रे ईश्वर श्रपनी इच्छामात्र से श्रनेक शरीर धारण करता है। इसी इच्छा-शरीर को 
नर्माण-काय कहते हैं। निर्माण-काय में स्थिर होकर ही परमात्मा संसार-रूप श्रप्ति से 
सन्तप्त भनुष्यों के ऊपर अनुप्रह करके लौकिक और वैदिक सम्प्रदायों का प्रवर्तन 
करता रहता है, जिसके झ्राशयण से विवेकी पुरुष त्रिविध ताणें से विमुक्ति पाते है । 
यहाँ शद्जा होती है कि पुरुष पद्म-पत्र की तरद्द निर्लेष श्रौर विशुद्ध है, उसमें किसी प्रकार 
दुःख की सम्भाचना नहीं है, फिर श्रनुप्रद किसके लिए. १ 
इसका उत्तर यह्ट है कि पुरुष यद्यपि निलेंप है, तथापि भिगुणात्मक बुद्धि के साथ 
त्तादात्म्य होने से उसमें भी बुद्धिगत मुख, दुःख और अधिवेक मासित होते हैं, उस समय 
बुद्धिगत सुख-दुःख को बुद्धितादात्म्यापन्न पुरुष श्रपना ही समकने लगता है | इसी दुख के 
नाश के लिए ईश्वरानुप्रह की श्रावश्यकता होती है । 
यहाँ पुरुष के स्वरूप-शान के लिए पद्नशिखाचार्य की उक्ति का उद्ध्ण दिया 
जाता है--“अ्रपरिणामिनी हि भोक्तशक्तिः श्रप्रतिसंक्रमा च परिणामिन्यर्थें प्रतिसंक्रान्तेव 
तद्वृत्तिमनुपतति ) तस्याश्र प्राप्तचैतन्योपग्रदरूपायाः . बुद्विवत्तेरतुकारिमानतया 
बुब्रिवृत्यविशिष्टा हि शानवृत्तिरित्याख्यायते [? इसका तात्पयय॑ यह द कि यद्यपि पुरुष 
अ्रपरिणामी भोक्तशक्तिवाला है, विषय से असम्बद्ध दोने के कारण निलेंप दे, तथापि 
सतत परिणामशील बुद्धि में प्रतिबिम्बित होता हुथ्रा तदाकार मासित होने लगता है। 
उस सम्रय बुद्धि दृत्ति का अनुसरण करनेबाली हो जाती हे। चैतन्य-प्रतिब्रिम्ब की 
ग्रहण करनेवाली बुद्धि वृत्ति के अनुसरण से उससे अभिन्न भासित द्ोती है, और 
जशानबृत्ति कइलाने लगती हे । श्रर्थात्‌, श्रात्मा यद्यपि विकार के हेतुभूत संयोग से रहित 
होने के कारण निलेंप हे, तथापि बुद्धि में प्रतित्रिम्ब्रित द्वोने से बुद्धि-गुणों से संक्रान्त 
भासित होता है। अर्थात्‌, जिस प्रकार जलतरज्ञ की चग्बलता से तदुगत सूर्य-अतिबिम्ब के 
चञ्जल द्ोने पर भी वास्तविक सूर्य मे चश्बलता नहीं आती, कुछ भी विकार नहीं होता, 
उसी प्रकार बुद्धि के सुख-दुःखादि आकार में परिणत होने पर उसमें प्रतिब्रिम्बित चेतन 
आप्मा भी सुख-दुःखादि से युक्त भाष्ित द्वोता है; परन्तु वस्तुतः उसमें कुछ भी 
विकार नहीं दोता--वह सदा निलेप और अखज्ञ ही रहता है । 
विषय के श्आाकार में जो बुद्धि का परिणाम है, वही शान है। यद्यपि शान 
बुद्धि का ही गुण है, तथापि बुद्धि से संयुक्त आत्मा में भी वह मासित दोता है, इसीलिए 
अ्रात्मा शानी है?, इस प्रकार का ज्यवद्दार लोक में होता दे । बुद्षि-तत्त्व मी श्रात्मा के 
सम्बन्ध से चेतन कद्दा जाता है। इस प्रकार, निरलेंप आत्मा भी बुद्धिगव विषयाकार के 
प्रहण-रूप प्रतीति का अनुसरण करता हुआ बुद्धि से अत्यन्त मिन्न होने पर भा बुद्धि 
स्वरूप ही भासित होता है। इस अवस्था में बुद्धिगत सुख-दुःखादि को अपना इी 
समझता है, और श्रनुतत्त होता है। इसलिए, बुद्दिगत दुःखादि की निबृत्ति के लिए 
यम-नियमादि का अनुष्ठान और इश्वर-प्रणिघान की अवश्यकर्च॑न्यता प्रतीत होती दे । 
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अष्टाज्ञ योग के अद्वापू्वक नित्य-निरन्तर दोर्धकाल-पर्यन्त अनुष्ठान करने से 
बुद्धि-तत्त और धुरुष (आत्मा ) में भेद का प्रत्यक्ष होने लगता है। इसी भेद-शान का 
नाम अ्रन्यथवस्याति है। इस अ्रन्यथाख्याति से श्रविद्या श्रादि फलेश का समूल 
माश हो जाता है। इस श्रवस्था में निरलेप पुरुष को कैवल्य, अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त 
हो जाता है। इस प्रकार, योगशासत्र के सामान्य विषयों का संक्षेप में दिग्द्शंन कराकर 
कुछ खास रत्नों के ऊपर पूर्वांचायक्रत शद्ढा-समाधान ग्रस्तुत किये जाते हैं । 

विधय, प्रयोजन, सम्बन्ध और अ्धिकारी-इन चारों को अ्रमुबन्ध कहते हैं। 
इस अनुबन्धचतुष्टय के शान होने के अनन्तर ही शाज्रावलोकन में प्रवृत्ति द्वोती है । 
इनमें एक के अभाव में भी प्न्थ-अ्रध्ययन की अबृत्ति नहीं हो सकती। अन्ध का 
विषय क्या है, उसका क्या प्रयोजन है, अन्‍्थ और प्रयोजन म क्या सम्बन्ध है, और 
इस अन्थ के पढ़ने का अधिकारी कौन है ! इत्यादि विषयों का ज्ञान अत्यावश्यक है। 
इसीक्े विश्लेषण के लिए योग-शासत्र का पहला सूत्र है-- 

“रथ थो गानुशासनम्‌ ।? 

इस सूत्र से आचाय ने योग-शाजारम्म की प्रतिशा की है। योग और योग के 
अज्ञ जो अ्रभ्यास, पैराग्य, यम, नियमादि हैं, उनके लक्षण, भेद, साधन और फल का 
प्रतिपादन करनेवाला जो शास्त्र है, उसका में आरम्भ करता हूँ, यह्व सूत्र का श्र है| 
यहाँ श्रथ शब्द का प्रारम्भ श्र्थ ही आचायों ने माना है। 


अथ! शब्द का विवेचन 


यहाँ आशड्डा यह होती है कि कोश में अथ शब्द के अनेक श्र्थ श्राचार्यों ने 
लिखे हैं-मन्नलानन्तरारम्मप्रश्नकात्न्येप्षषों श्रथ ।!” अथांत्‌ भन्नल, अनन्तर, 
आरम्भ, प्रश्न और कार्स्न्य॑ श्रर्थ में अथो? और 'अथ' शब्द का प्रयोग होता है| 
तो, क्या कारण है कि प्रकृत में श्रथ का प्रारम्म श्र द्वी लिया जाता है ! इसका 
उत्तर यद्द होता है कि शब्द का वहो अर्थ शीत होता हे, जिसका अन्वय वास्ष्यार्थ में 
होता हो | प्रकृत में अथ शब्द के मन्नल अर्थ का वाक्‍्याय में अन्वय नहीं होता। 
कारण, अनिन्दित अर्थ की प्राप्ति दी मज्ञत शब्द का अर्थ है। और, सुख की शाप्ति 
और दुःख की निवृत्ति का दी नाम अ्रभीष्ठ है। योगानुशाउन न सुख है और न हुं/ख का 
परिद्वार द्वी, इस स्थिति में 'योगानुशासन मन्नल है?, ऐसा सूत्र का अर्थ करना सर्वथा 
अस्ज्ञत हो जाता है। वस्तुत+, बात यह दै कि श्रथ शब्द का वाच्य श्रय मन्नल 
होता ही नहीं, अ्रपदाय होने से वाक्याय में अन्वय नहीं होता; क्योंकि मज्लेल तो 
अयथ शब्द के उच्चारण और अवण का कार्य हे, न कि उसका वाच्य अर्थ | जिस प्रकार, 
पाकादि काय के लिए नीयमान सजल घट को देखने से ही यात्रिक का मन्नल दवीता है, 
उसी प्रकार प्रारम्भ अर्थ में प्रयुज्यमान भय शब्द के श्रवण से द्वी मज्ञल सम्मावित है, 
उसका वाच्य अर्थ दोने से नहीं। अथ शब्द का लक्ष्य अर्थ भी मन्नल नहीं है। 
कारण, वाच्य अर्थ से सम्पद्ध ही लक्ष्य श्र्थ द्वोता है, प्रकृत में किसी प्रकार मी रथ के 
वाच्य श्रर्थ से मज्ञल का सम्बन्ध नहीं है, इसलिए पदार्थ न होने से वावयार्थ में उठका 


बैट० पड्द्शन-रहस्य 


अन्यय होना दुर्घट है। "पदार्थ: पदार्यें नान्वेतिः यह सर्वतत्त-सिद्धान्त है। दूसरी बात 
यटट हे कि वाक्याथ में मद्जल के श्न्यय द्वोने की योग्यता भी महों है। क्योंकि, अप 
शब्द क श्रवयमात्र से मन्नत श्र्थ मावतः सिद्ध द्वो जाता है, वह वस्तुतः पद का अर्थ नहीं है। 
झौर, फिसी पद का जो श्रर्थ होता ६, उसीकी वाक्यार्थ में अन्यययोग्यता रहती है; 
जैसे, 'पीनो5्यं देवदत्तः दिवा न भुदक्ते! वहां दिन में मोजन के मियेध के और स्थूलत्व की 
अनुपर्पात्त म जो रात्रि-पोजन का अनुमान या श्राक्षेप किया जाता है, उस ( रातरि- 
मोजन श्र्थ ) का कहीं मा वाक्यार्थ म श्न्यय नहीं द्वोता; क्योंकि बह पदार्थ नहीं है। ' 
इसीलिए, बावयार्थ मे श्रन्वय द्वोने की उसमें योग्यता मी नहीं है। इसी प्रकार मक्नल 
श्रर्थ भी राधि-मोजन की तरह, मावतः सिद्ध द्वोने से वावयार्थ में श्रन्यय के योग्य नहीं है। 
यदि श्राधिक ( मावतः छिद्व ) श्र का भी वाक्यार्थ में शन्यय मान हों, तब तो 'शाब्दी 
धार्काज्षा शन्देनैव प्रपूय्यंते, पद सिदान्त भक्ग शे जायगा | इसलिए, यहां श्रथ शब्द का 
मझल श्रर्थ मानना उचित नहीं। 
यद्ाँ दो शट्टाएं और भी उपस्थित होतो ६,--एक यह कि मप्तल् धर्य 
भ्रथ शब्द का वाच्य नहीं है, यद्द स्मृति से विरुद्ध हो जाता है। स्मृति फदती है-- 
'श्रोद्टारश्चाप शब्दश द्वोवेती अक्षण: पुरा, कपठ मित्वा विनिर्याती तस्मान्मान्नलिकायमी 
अर्थात्‌, श्रोम भौर श्रथ--ये दोनों, शब्द सष्ट के आदि में हो अक्मा के फणठ से 
उत्पन्न हुए, इसलिए, माग्नलिक श्रर्यात्‌ मशल के बाचक है। यदि यहाँ स्मृतिस 
मग़ल का याचफ श्रथ शब्द सिद्व द्वोता है, तो पया कारण २ किप्रकृत में इस 
अभय फो ने माना आय १ 
दूसरी बात यह है फि--प्रारिप्यित प्रन्प की निर्दिपत र्मात्ति के लिए ग्रन्प के 
झादि, मप्य तथा अन्त में मग्नल करना इमारे शिषफ्टाचार से सिद्ध दे। पतशलि ने 
फटा ई--महालादीनि मग्नलमप्यानि मन्नलास्तानि थे शासख्राणि प्रधरते पीरपुरष- 
काणि थे भपन्त्याउप्मत्पुर्षाणि थ शष्यतारथ मपशलयुक्ता: गधा स्पुरिति मशझल* 
मापरणीबम, गत जिस शास्र फे आादिमष्याम्त में मद्नल रहता है, यह विस्यात 
शैवा है, ठग्रे बनानेयाले यौर पढनेयासे भी मप्नलय॒ुक्त शो। ई। शयलिए, मग़ज फा 
श्राधरण करना घाईिए | 
इस रिपति में जद ध्थ शब्द का माच्द मंगल शर्भ सिएशे जाता है, धौर 
दाहझ्ाव की हाशा में मी मप्नल फरना शिय होता है, ८ दिए पया क्रारए है कि 
प्रहृत में मग्ण चध झब्द का दर्ष न हो | पश्षलि एक झोर मद्गल थी धपरयफण्पप्यगा 
बाग ह कौर उग्दी! के राफिए प्रकृठ प्रस्ष में मप्नल् चर्ष ने माना सायन--यद विय प्रकार 
हदित हो सफवा ह ! 
धेगक़ा उछर ग्रह है हि गान्‍का् के लिए बोई स्पष्ट पढ़ा मे पामोंमर 
हर से आपदा रे । हसफो दावा पर देखकर दाविंक का मदर मंदोगा रेत इस 
दवाव दारमस्म छर्ष के मि प्रपुष् भय शब्द दे मपटामात्र # मष्टक इमा झाषाद 
(ल्‍ह दे । धर ऋध का बाध्य हर्ष मही है। टि्मास्माहलिकाएसर मद माफ लिकी का 
ऋर्ध मप्नहपाधाओ महों है; दिम्दे-मिप्रलिफ्रो! के फिश्व्श प्रषोजगातरा इस 
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ध्युत्तत्ति में प्रयोजनमः इस सूत्र से प्रयोजन अर्थ में उन प्रत्यय करने से 'मद्नल- 
प्रयोजनवाला? ऐसा श्रथ द्ोता है । 

इसी प्रकार यहाँ आनन्तस्य श्रर्थ भी श्रथ शब्द का नहीं होता; वर्योकि--- 
आनन्तस्य श्र मानने में यह आकांक्षा दोती है कि किसके अनन्तर ! यदि कर्म के 
अनन्तर अर्थ मानें, तो यहाँ श्रथ शब्द का अददण ही व्यर्थ हो जाता है। क्‍योंकि, 
किसी काम के करने के श्रनन्तर ही किसी काम में कोई प्रवृत्त द्वोता है, इस स्थिति में 
झनन्तर श्रर्थ के भावतः सिद्ध हो जाने से सूत्र मे अथ शब्द का अहण व्यथं ही हो 
नाता है, इठलिए अ्रनन्तर श्रय॑ भी युक्त नहीं हो सकता। यदि शम-दमादि साधन- 
सम्पत्ति के श्रनन्तर अर्थ मानें, तो वह भी ठीक नहीं होता, कारण यह है कि सृत्नजन्य 
बोध में जो प्रधान श्रर्थ होता है, उसी में सूत्रघटक श्रथ शब्दार्थ का अन्धय करना 
सबरिद्वान्त और समुचित है । “श्रथ योगानुशासनम! इस सूत्रजन्य बोध में 
अनुशासन ही प्रधान है, योग नहीं । योग तो अनुशासन के विशेषण द्ोने से गौण हो 
जाता है, इसलिए. श्रप्रधान हे) श्रत), श्रप्नधान योग में ग्रथ शब्दार्थ अनन्तर का 
अन्वय करना हिद्धान्त के विरुद्ध और अनुचित हो जाता है | 

तातपय॑ यह है कि श्रनुशासन का श्र शासत्र होता है। शास्त्र बनाने में ही 
सूत्नकार का तात्पय है, योग बनाने में नहीं। योग तो स्वयंसिद्ध हे। इस शात्र में 
प्रवृत्ति के लिए श्रनुश्नन्धचतुष्टय के श्रन्तर्गत विधय को अ्रयश्य दिखाने के लिए ही 
योग शब्द का सूत्र में प्रयोग किया गया है, इससे यह श्रप्रधान है । और, इस योग की 
शिक्षा देनेवाला शांसत्र दी प्रधान है। इसलिए, उसी में श्रण शब्दार्थ का अन्वय 
होना युक्त प्रतीत होता है । 


दूसरे शब्दों में श्रनुशासन की अपेक्षा नियमेन जो पूर्ववृत्ति है, उसीकी अपेक्षा 
आपनन्‍्तय मान लेना शाल्षकारों का समुचित रिद्धान्त हे ! यहाँ प्रकृत में श्रमुशासन के 
कर्ता सूत्कार हैं। सूत्नकार के सूत्र बनाने में, प्रवृचि की श्रपेक्षा नियमेन पूर्बभावी 
तत्व-शान की प्रकाशनेच्छा द्वी है, न कि शम-दमादि साधन-सम्पत्ति। क्योंकि, 
इसके बिना भी तत््व-प्रकाशन की इच्छा-मात्र से ग्रन्थ बनाने में विद्वानों की 
प्रवृत्ति देखी और सुनी जाती है । अस्त; 

यदि यहाँ यह कहें कि शम-दमादि साधन-सम्पि के बाद ही ग्रन्थ बनाने में 
प्रदृत्ति द्ोती है, तो इसी के झ्रानन्तय अर्थ अथ शब्द के मान लेने में क्या आपत्ति है ! 
इसके उत्तर में यह कह्टा जाता है कि शासत्रकार जिसके बाद शाख््र-रचना में अबू 
हुए हैं, उसका ज्ञान श्रोताओं के शात्र से जायमान योगविषयक छान में अथवा 
योगविषयक अ्रवृत्ति में कारण नहीं है, इसलिए उसकी अपेक्षा भी श्रथ शब्द का 
आनम्तय श्रर्थ नहीं ले सकते। बस्तुतः, अनुशासन की अपेक्षा से तत््व-प्रकाशन की 
इच्छा नियमेन पूर्वभावी है मी नहीं, कारण यद्द है कि तत्त्व-शान के प्रकाशन की 
इच्छा के विना भी शिष्य प्रश्न के बाद या गुरु की श्राज्ञा से शासतत्र रचने में अवृत्त 
देखा जाता हे) एक बात और है कि ग्रथ शब्द के आनन्तर्य श्र माननेवाले के 
सामने भी यह प्रश्न द्ोता है कि योगानुशासन निःश्रेयस्‌ का हेत निश्चित है, 
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अथवा नहीं | थदि आद्य पक्ष मानें, तो तत्व-शान-प्रकाशनेच्छा के श्रभाव में भी 
अनुशासन की कर्तंव्यत्ापत्ति हो जायगी। 

यदि योगानुशासन को निश्नेयस्‌ का निश्चित हेतु न माना जाय, तो तत्व- 
प्रकाशन की इच्छा रहने पर भी अनुशासन की अकर्त्तव्यता दो जायगी; क्योंकि 
योगासुशासन की, निःश्रेयस्‌ के निश्चित हेतु न होने के कारण, श्रावश्यकता 
ही न रदेगी। और, योगनुशासन निःश्रेयस्‌ का हेतु है, यह बात श्रुति स्मृति से सिद्ध है। 
भुति कहती ई--..अ्रध्यात्मयोगाधिगमेन देव॑ मत्वा धीरो इपंशोकौ जहाति', श्र्थात्‌ 
शानी पुरुष आत्मा में चित्‌ के निदिध्यासन-स्वरूप श्र्यात्म-योग के लाभ इेने से 
आत्मसाक्षात्कार कर हे और शोक को त्याग देते हैं। इसी बात को गीता स्छृति में 
भगवान्‌ ने अर्जुन से कहा है -“समाधावचला बुब्रिस्तदा योगमवाप्स्यसिः, अर्थात्‌ 
जब तुम्दारी बुद्धि समाधि में स्थिर हो जायगी, तब तुम योग का फल-आ्रात्मप्ताज्ञात्कार-- 
पाश्रोगे | भुति रुट्ृति फे इन प्रमाणों से सिद्ध हो जाता है कि योग मोक्ष का साधन 
अवश्य है। इससे यह भी सिद्ध होता है कि तत्व-शान के प्रकाशन की इच्छा नहीं 
रइसे पर भी उपयुक्त कारणों से अनुशासन करने में प्रवृत्ति अवश्य होती है । इसलिए, 
तत्त्त-प्रकाशनेच्छा श्रनुशासन की अपेक्षा नियमेन पूर्वभावी नहीं है, यह सिद्ध हो जाता है। 

अब यहाँ यह शट्ढा होती है कि 'अ्रथातो ब्रह्मजिशासा! इस सूत्र के भाष्य में 
मगवान्‌ शह्वराचार्य॑ ने 'अथः शब्द का आनन्तर्य अ्रथ ही माना है, अधिकार नहीं। 
अतः, अथ योगानुशासनम? में भी अथः? शब्द का अधिकार अर्थ क्यों नहीं माना 
जाता १ इसका उत्तर यह है कि ब्रह्म-जिज्ञासा में रथ! का अधिकार श्रर्थ नहीं हो 
सकता | कारण, जिशासा का तालय॑ हे--बक्म-शान की इच्छा और अधिकार का 
प्रास्भ्म । इस स्थिति में सूत्र का अर्थ होगा--ब्रह्मग्शान की इच्छा का प्रारम्भ किया 
जाता है। परन्तु यद्द अर्थ यदाँ ठीक नहीं द्ोता; क्योंकि इच्छा का कहीं आारम्म नहीं 
किया जाता। प्रत्येक भ्रधिकरण भें इच्छा का कहीं आरम्भ नहीं, किन्तु विचार किया 
गया है। यदि यहाँ यह कहें कि 'स विजिशासितव्य/ (छा० 5७१), 'तहिनिश्ासस्थ! 
(तै० ३१११) इत्यादि चाक्यों में प्राय: सब लोगों ने सन्‌ प्रस्यवान्त क् धातु का 
बिचार अर्थ माना है, शान और इच्छा श्रर्थ नहीं; क्योंकि शञान और इच्छा विधेय 
नहीं हैं, किन्ठ॒ विचार का ही विधान किया जाता है। इसलिए, यहाँ भी जिशोवा का 
विचार अर्थ मानकर, अथ शब्द का अधिकार अर्थ मानने में क्या आ्रापत्ति है १ क्योंकि, 
विचार तो प्रत्यधिकरण में किया ही जाता हे । 

इसका उचर यह होता है कि यद्यपि ऐसा मानने में कोई आपत्ति नहीं है, 
तथापि अधिकारीविशेष के लाभ के लिए द्वी भाष्यकार ने अथ शब्द का आनन्तय 
अर्थ माना हैं! कारण यह है कि अक्ष-विचार आरम्भ किया जाता हैं, ऐसा श्र्थ 
मानने पर जो ब्रह्म-बिचार का जिशासु दोगा, वही अधिकारी समझा जायगा; 
शम-दमादि साधनचतठ्॒टय सम्पन्न नहीं ) यदि आनम्तर्य॑ अर्य मानते हैं, तो क्रिसझ 
अनन्तर ! इस आर्काक्षा में जिस साधन के अनुष्ठान से ब्रह्म-विचार में सद्बायता मिले, 
उसीकी अपेसा अनन्तर मानना युक्त और समुचित है । 
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शम-दमादि साधनचटुष्टय-सम्पत्ति के बाद ही बक्ष-विचार हो सकता है। 
इसलिए, थक्त साधन-चतुष्टय की प्राप्ति के अ्रनन्तर, यही श्र्थ ग्रथ शब्द का द्वोता है । 
साधनच॒ुष्टय-सम्पत्ति के अनन्तर ब्रह्म-विचार करना चाहिए, यह “श्रथातों ब्रह्मजिशासा? 
का अर्थ है। उक्त साधनचव॒ष्टय से सम्पन्न श्रधिकारी के लाभ के लिए ही अथ 
शब्द का आनन्तय अर्थ जिज्ञासा सूत्र में भाष्यकार ने माना है। तस्माचछान्तो दान्तः 
उपरतस्तितिज्षु! समाह्वितो भूल्वा आत्मन्येव आात्मानं पश्या ( बृ० आ० ४४३ ), 
यह भ्रुति भी इसी श्र को पुष्ट करती है। इन प्रमाणों से सिद्ध हो जाता दे कि 
योग मोक्ष का साधन अवश्य है । 


उपयंक्त विचारों से स्पष्ट सिंद हो गया कि प्रकृत 'अथ योगानुशासनम्‌? इस 
सूत्र में अ्रथः शब्द का अधिकार ही श्रर्थ है, आानन्तय आदि नहीं। अन्या्थ नीयमान 
सजल घट के समान अ्रवणमात्र से मद्बल भी भावतः सिद्ध हो जाता है। 

पहले कहा जा चुका है कि विपय-प्रयोजन थ्रादि अनुबन्धचतुष्टय को दिखाने के 
लिए. भ्राचारय पतञ्नलि ने 'झ्थ शब्दामुशासनम? सूत्र लिखा है। श्रब प्रकृत अन्ध में विषय, 
प्रयोजन, विषय के साथ अन्ध का सम्बन्ध इत्यादि बातों के ऊपर विचार किया जाता है। 


प्रकृत शास्त्र का विपय श्रन्तरज्ञ-बदिरज्ञ साधनों के साथ सफल योग द्वी है; 
क्योंकि जिसका प्रतिपादन किया जाता है, वह्दी विषय है, ओर इसीका प्रतिपादन 
प्रकृत ग्रन्थ में है। शाज्त्र से प्रतिपादित जो योग है, उसका मुख्य प्रयोजन कैवल्य है। 
शासत्र और योग के साथ प्रतिपाद्-प्रतिपादक सम्बन्ध है। योग प्रतिपाद्य और ग्रन्थ 
प्रतिपादक दे । योग श्र कैवल्य के साथ साथ्य-साधन सम्बन्ध है। कैबल्य साध्य 
और योग साधन है। जम पूर्वोक्त प्रमाणों से यह सिद्ध हों चुका कि योग का फल 
मोक्ष ही है, तब यह भी भावतः सिद्ध हो जाता दे कि मोक्ष चाइनेबाला दी इस 
ग्रन्थ का श्रषिकारी हैं । 


उपयुक्त विचारों से यह सिद्ध होता है कि विषय प्रयोजनादि से युक्त होने के 
कारण ब्रक्ष-विचार के सदश योगानुशासन-शासत्र का भी आरम्म करना चाहिए । 
यद्यपि यहाँ प्रस्तुत योग ही हे, शास्त्र नहीं; इसलिए पत्तञ्ञलि को योग का ही श्रारम्म 
करना चादिए था, शास्त्र का नहीं; तथापि सुख्यतया प्रतिपांद्य जो योग है, उसका 
प्रतिपादन योगविषयक शास्त्र से दी हो सकता है, इसलिए उस योग के प्रतिपादन में 
करण शास्त्र ही हो सकता है, और कर्ता का व्यापार करण में ही होता है, कम में नहीं। 
जसे वृक्ष के काटनेवाले का व्यापार कुठार श्रादि करण में हो शेता है, इक्ष आदि 
कम में नहीं, वेंसे पतल्ललि का प्रवचन-रूप जो व्यापार हैं, वह करणभूत 
शास्र में ही होगा, कर्मभूत योग में नहों । निष्कर्ष यइ् है कि ग्रथ शब्द का जो अधिकार 
अथे सिद्ध हुआ, वह किसका अधिकार १ इस प्रकार की आकांक्षा होती है। इसमें 
प्रवचन-ब्यापार की अपेक्षा शासत्र का अधिकार और अमिधान-व्यापार की अ्रपेत्ञा 
योग का झ्धिकार सममना चाहिए। दूसरे शब्दों में, शात्र के वचन द्वारा योग का 
अमिधान ही शासतत्र का मुख्य प्रयोजन सिद्ध होता है। 
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योग-विषेचन 
अब प्रकृत शास्त्र में अनुशासनीय योग का क्‍या लक्षण है, इस आकांक्षा में 
मद॒पिं पतश्ललि कहते हैं-- 
योगणश्ित्तवृत्तिनिरोघ। ४ 
अर्थात्‌, चिच की जो अनेक प्रकार की बहिमखी वृत्तियाँ हैं, उनका निरोध ही योग 
शब्द का वाच्यार्थ है। यहाँ यह प्रश्न॒ उठता है कि 'युजियंगि! इस संयोगार्थक युज॒ 
धातु से निष्पन्न जो योग शब्द है, उसका निरोध अर्थ भानना उचित नहीं हो सकता। 
इसी अमिप्राय से महर्षि याशवल्क्य ने भी कद्दा है--जीवात्मा और परमात्मा का जो 
संयोग है, उसी को योग कहा जाता है--संयोगो योग इत्युक्त: जीबात्मपरमात्मनोः !! 
इस स्थिति मे, प्रकृत योग शब्द का निरोध श्र किस प्रकार द्वोगा ! इसका उत्तर यह है 
कि प्रकृत योग शब्द का संयोग श्रर्थ नहीं हो सकता; क्योकि जीवात्मा और परमात्मा के 
संयोग में कोई मी कारण नहीं है। संयोग के तीन कारण हैं, श्रन्यत्रकर्म, उभयकर्म 
ओर संयोग । इन्हीं तीम प्रकार के कारणों से उत्पन्न संयोग भी तीन प्रकार का होता है-- 
यतरकमंज, उभयकर्मज और संयोगज | जहाँ दो में एक का कर्म से संयोग द्वोता है, 
उसे अन्यतरकर्मन कहते हैं। जैसे--बृक्ष और पक्षी का संयोग] यहाँ केबल एक 
पक्षी का ही कर्म से संयोग होता है| दो पहलवानों का जो संयोग है, बदद उभयकर्मज है, 
फ्योंकि वहाँ दोनों के कर्म से संयोग होता दे । संयोग से जो संयोग उत्पन्न होता है उसे 
संयोगज कहते हैं, जैसे--इस्त और पुस्तक के संयोग से शरीर और पुस्तक का जो 
संयोग है, वह संयोगज है। प्रकृत में जीवात्मा और परमात्मा ये दोनों व्यापक हैं। 
व्यापक में चलनादि क्रिया नहीं रहती, और बिना क्रिया के संयोग नहीं होता | इसलिए, 
इन दोनों का कोई संयोग हो ही नहीं सकता। यदि यह कहें कि जीवात्मा श्र 
परमात्मा का नित्य संयोग द्वी मान लें, इसमें कारणान्तर की अपेक्षा नहीं है, तो इसपर 
यही कह्दा जाता है कि व्यापक द्रव्यों के साथ संयोग किसी प्रकार का द्ोता ह्वी नहीं। 
नैयायिक और वैशेषिक भी दो व्यापक पदार्थों के संयोग का खण्डन करते हें-। 
ये संयोग को मित्य मानते ही नहीं। घट का पट या ग्राकाश के साथ जो संयोग है, 
उसको नित्य मानना सब्र शास्त्र और युक्ति के विरुद्ध है। यदि संयोगी नित्य भी दो, 
परन्तु परिव्छिन्त हो, तो भी उसका संयोग श्रनिष्य देखा जाता है। जैेसे--दो 
परमाणुओशों का जो संयोग है, वह अनित्य ही है। यदि दोनों संयोगी में एक विभु भी ढै, तो 
संयोग श्रनित्य ही होता है। क्योंकि, तत्तत्‌ प्रदेश में मवीन-नवीन संयोग उत्तन्न द्ोने से 
बह काय, अर्थात्‌ अ्नित्य द्वी रहता है | जेंसे--श्रात्मा और मन का संयोग | यद्द तत्तत्‌ 
आत्म-प्रदेश मे नवीम-नवीन उत्पन्न होता रहता है । यदि दोनों संयोगी को नित्य और 
ब्यापक सार्नें, तो उन दोनों विशु-पदार्थो का संयोग भी नित्य दो सकता है, परन्तु वह 
संयोग मी सदावन नित्य द्वी होगा, इस स्थिति में यह विचार करना होगा कि प्रकृत 
अर्थ जो जीवात्मा और परमात्मा है, वह सदातन नित्य है; इसलिए, इनका संयोग मी, 
सदातन नित्य ही द्वोगा | इस स्थिति में जीवात्मा और परमात्मा के संयोग के 
उद्देश्य से जो योग-शासतत्र का श्रनुशासन किया जाता है, वह व्यर्ष दो दो जायगा; 


पोग-दर्शन 


क्योंकि संयोग तो दोनों का नित्य सिद्ध है और सँयोग का फल जो मोक्ष दे, बह भी उदातन 
होने से सिद्ध ही है। 
यदि यह कहें कि संयोग के नित्य होने पर भी फल के उत्पादन में शाज्लादि 
सहकारी कारण की श्रपैज्ञा रखते ही हैं, इसलिए शाज्ादि व्यर्थ नहीं हो सकते। 
इसका उत्तर यह है कि यदि सइकारी को अवश्य मानना है, त्तो शहकारी से ही फल 
उम्नन्न हो जायगा, फ़िर नित्य संयोग की कल्पना ही व्यर्थ है। इसी कारण, संयोग को 
प्रायः सब लोगों ने श्रनित्य माना है। काल और आकाश का संयोग नहीं माना जाता; 
क्योंकि युत (सिद्ध) के साथ जो सम्बन्ध है, वही संयोग कद्दा जाता है। इसको नैयायिक 
और वैशेषिक तो अपना परम सिद्धान्त मानते हैं। इससे प्रकृत में यह तिद्व हुआ कि 
योग शब्द का संयोग अ्रर्थ नहीं हो सकता, किन्तु पूर्वोक्त चित्त-बृतचि का निरोध ही 
योग शब्द का वास्तविक श्रर्थ है, श्रथवा धातु के अनेकाय् होने के कारण 'युजिर! 
घाठु का भो समाधि श्र होने में कोई श्रापत्ति नहीं है। धाठुओं का अनेकार्थ होना 
प्रायः सत्र ने स्वीकार किया है। इसी श्रभिप्राय से श्राचार्यों ने लिखा है-- 
“निषावाश्रोपस्तगांश्व धातवश्चेति ते श्रयः। 
अनेकार्थां: सटताः सर्वे पाठस्तेपां निदशनस ॥? 
अर्थात्‌---निपात, उपसगे और घादु--ये तीनों श्रनेकार्थ होते हैं, इनका पाठ 
. उदादरणमात्र है। इसलिए, बेयाकरणों ने युज्‌ घाठु का समाधि श्र भी माना है-- 
धुज्‌ समाधी! । याशवल्क्य का जो पूर्वोक्त 'संयोगो योग इत्युक्तः” वाक्य है, उसके साथ भी 
कोई विरोध नहीं होता; क्योंकि यहाँ भी योग शब्द का समाधि झ्र्थ मानना सप्ुचित 
प्रतीत द्वोता है । इसीलिए, याशवल्क्य ने स्वयं कहा है-- 
समाधि: समतावस्था क्षीवात्मपरमात्मनों: ॥ 
ग्रद्मण्येव स्थितिर्या सा समाधिरमिधीयते ॥! 
अर्थातू--जीवात्मा और परमात्मा की जो साम्यावस्था है, उसीको समाधि कहते हैं। 
जीवात्मा की ब्रक्ष में जो स्थिति है, वही समाधि हे। बुद्धि आदि उपाधि के सम्बन्ध से 
जीव में जो कल्पित घर्म प्रतीव होते हैं, उनका परित्याग के साथ स्वामाविक असर 
रूप से परमात्मा के समान जो स्थिति है, उसीको साम्यावस्था कहते हैं। श्रपने 
स्वरूप से स्थिति का ही नाम समाधि है, और यही मोछ् है। इसी अवस्थाविशेष की 
प्राप्ति के लिए भगवान्‌ पतञ्ञलि ने थोग-शास्त्र का उपदेश किया है । 


योग और समाधि - 

' झब यहाँ शह्ढला उठतो है कि पूर्व सत्र में चिच-बृचि के निरोध को योग 
बताया गया है श्रौर इस समय रुसाधि को थोग बताते हैं | यदि समाघि को चिच-बृचि- 
निरोध से मिन्न माना जाय, तो स्पष्ट ही पूर्वापरविरोध हो जाता है । 

' यदि चित्तचृत्ति-निरोध को ही समाधि सानें, तो 'यमनियमासनप्राणायामप्रत्याहार- 
धारयाध्यानउमाधयोड्ष्टावज्ञान! इस पतझलि-यूज़ से विरोध हो जाता है। कारण, 
इस सूत्र में समाधि को योग का अज्ञ कह्टा गया है। समाषि, योग का श्रक्ञ शेने से, 
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योग की उपकारक होगी, और योग उपकाय । उपकार्य और उपकारक--हम दोनों का 
आशभय मिन्न होता है । इसलिए, यद्दाँ समाधि को योग क्‍यों कद्दा ! 


हि इसका समाधान यह है कि यद्यपि योग का श्रज्ञ होने से समाधि योग से बस्तुतः 
भेत्त 'है, तथापि अज्ञ और श्रन्जी में श्रभेद का आरोप कर योग और समाधि को 
भाष्यकार ने एक माना है। वस्तुत:, समाधि आठ योगाज्नों में श्रन्तिम श्रवयव दै। 
पतझलि ने इसीका निरूपण 'तदेवाथ॑मात्रनिर्मासं स्वरूपशून्यमिव समाधि/ इस सूत्र से 
किया हे । सूच्रगत तत्‌ पद से, 'प्रत्यैकतानता ध्यानम! इस सूत्र से, उक्त ध्यान का दी 
अददण किया है। मात्र पद का श्र्थ स्वयं सन्नकार ने ही 'स्वरूपशुन्यमिवः शब्द से 
कर दिया है। भावार्थ यह है कि जब ध्यान ही ध्येय के अआ्रावेश में हो जाता है, उस उमये 
ध्यातृ-ध्यानमाव अत्यन्त शून्य हो जाता है और वह केवल श्येयमात्र का ही ग्राद्द 
होता है। उस समय ध्यान वत्तमान रहता हुआ मी, ध्यातृ-ध्यान-ध्येय विभाग के 
ग्रहण न करने से, स्वरूप-शून्य के सदृश दो जाता है। इसी का नास समाधि है। यही 
सूप्र-लक्षित श्रन्तिम योगाक्ष है। 


वस्तुतः, विचार करने पर “योग; समाधि? इसमें कोई विरोध प्रतीत नहीं होता; 
क्योंकि समाधि शब्द का अनेक श्र्थ भाष्यकारों ने माना है। समाधान समाधि? इस 
भावसाधन ब्युत्पत्ति से अज्ञीभूत योग-हूप समाधि का ग्रदण होता है। श्रौर 'समाघीयते 
अनेन! इस करण-साधन-ब्युत्तति से योगाज्ञ-रूप समाधि का प्रहण है। इन दोनों 
अथों में समाधि शब्द का प्रयोग सूत्रकार ने स्वयं किया है। कारण, साधन-समाधि 
शब्द का प्रयोग यमनियमासन? इत्यादि सूत्रों में किया है । और 'ता एबं सबीजः समाषि३ 
( यो० सू० १४६ ), 'तस्यापि निरोधे सर्वनिरोधान्रिर्बोज: समाधि! इन दोनों सत्नों में, 
अज्ञीभमूत योग श्रथ में द्वी समाधि शब्द का प्रयोग किया गया है। व्यास-भाष्य में मी 
दोनों अर्थ में समाधि शब्द का प्रयोग अनेक स्थलों पर किया गया है| इसलिए, 'योगः 
समाधि? यह भाष्य भी सक्षत छो जाता है। समाधि शब्द के, भाष-साधन और 
करण-साधन-च्युत्त्ति से, दोनों श्र्थ मानने से स्कन्दपुराण का वचन भी सल्बत 
होता दे | जैसे-- रे 
धयव्समत्॑ द॒योरन्न जीवाव्मपरमात्मनो: । 
सनष्टसच॑संकज्पः समाधिरमिधीयते ॥ 
परमास्साव्सनोयो5्यसविभागः परन्तप 
स एव तु॒ परो योगः समासास्कथितस्तव 7 


इसका भावार्थ यह है कि बिछ/अवस्था में चिच्च के विकारभूत समस्त संकल्प के 
नष्ट हो जाने से जीवात्मा और परमात्मा में समता ञ्रा जाती है, उसे समाधि 
कहते हैं। यहाँ करण-साधन अज्ञवाचक समाधि शब्द का प्रयोग है । द्वितीय “छोक में 
योग शब्द के याच्य अर्थ में समाधि शब्द का प्रयोग है। परमात्मा और जीवात्मा का 
जो अविमाग, धर्थात्‌ एकता है, वही योग है। इसे दोनों अ्रयों में समाधि शब्द का 


प्रयोग ठिद्ध दहोदा दै। , २ 
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आत्मा की अपरिणामिता 
श्रव यहाँ यह आशड्डला होती है कि यदि चित्तन्वृत्ति के निरोध को योग शब्द का 
श्र मानते हैं, तो आत्मा का कूटस्थ होना, जो शास्त्रों से सिद्ध है, ध्याइत 
हो जाता है; क्योंकि प्रमाण, विपयंय, विकल्प, निद्धा और स्मृति--ये पाँच प्रकार की 
वृत्तियाँ बताई गई हैं। उनमें अ्रज्मत अर्थ का निश्चय करानेवाली जो बृत्ति हे, वह 
प्रमाण है। मिथ्या शान का नाम विपयय है। बाह्मार्थ-रद्दित केवल कल्पमामय 
आहार शान-रूप जो प्रतीति है, वह्दी विकल्प है। निद्रा और स्मृति प्रसिद्ध हैं। इन्हीं 
बृत्तियों का मिरोध योग कहा गया है। निरोध शब्द का अर्थ नाश ही होता है। और 
यह भी निश्चित है कि जो बृत्ति का आश्रय है, वह्दी नाश का भी श्राअय होता हे | 
और, बृत्ति के ज्ञान-स्वरूप होने से उसका तथा बृत्ति के निरोधरूप विनाश का भी 
आश्रय आत्मा ही होगा। इस प्रकार, श्रात्मा में जायमान जो बृत्ति-निरोधरूप 
विनाश है, वह अपने झाश्रयभूत आ्रात्मा में भी किसी प्रकार विकार को उत्पन्न श्रवश्य 
ही करेगा; क्‍योंकि धर्म में विकार होने से धर्मी में भी अवश्य विकार होता है, यह 
संतस्त्र-सिद्धान्त है। इसी तात्यय से आचार्यों ने लिखा है--“उपयन्नपयन्‌ धर्मो 
बिकरोति द्वि धर्मिणम? ( न्‍्या० रक्ा० सि० वि० ) | श्रर्थात्‌, धर्म का विकार धर्मी में भी 
अवश्य विकार पैदा करता है । 
इस स्थिति में, वृत्ति के निरोध-रप विनाश-काल में आत्मा में भी विमाशत्त्व होने के 
कारण सर्वृक्तिद्वान्त-सिद्ध आत्मा का कूटस्थ होना भद् हे जायगा। कूटस्थ शब्द का 
सीधा-सादा अर्थ है,--'कूटेन मूलस्वरूपेण सदा तिष्ठति इति कूटस्थ:, श्र्थात्‌ दा 
मूलस्वरूप से जो निर्विकार रहता है, वही कूटस्थ कहा जाता है। इसका समाधान 
यह है कि यह आशह्ला त्रमी हो सकती है, जब प्रमाण आदि बृत्तियाँ शआ्रात्मा के 
धर्म हों; परन्त वास्तव में यह नहीं है; क्योंकि प्रमाणादि धृत्तियाँ चित्त के दी धरम हैं, 
जिन्हें अन्तकरण और बुद्धि का पर्याय कइते हैं। शान तो अन्तःकर्य का ही 
परिणामविशेष है | बुद्षि-बृत्ति में विषयाकार का जो समर्पण है, वह्दी विषय-शान है। 
और विषयों के आकार से उपरक्त जो बुद्विं-इत्ति है, वही चिच्छक्ति, श्र्यात्‌ आत्मा में 
प्रतिविम्बित होतो दै। आत्मा में जो प्रतिबिम्त पड़ता है, वह प्रतिबिम्पन सामथ्य- 
वृत्ति-विशिष्ट चित्त का ही है। जिस प्रकार, जल या दपणादि में प्रतिब्रिम्बन रूपवान, 
स्यूल द्रव्य का ही सामय्य द्वोता है । उस समय बुद्धि-वृत्ति और चित्‌-शक्ति ( श्रात्मा ) में 
भेद की प्रतीति नहीं होने के कारण धुद्धि-दृत्ति से अमिन्न श्रात्मा श्र्थ का श्रतुभव 
करता है, ऐसा लोक में व्यवद्वार होता है। 
इससे प्रकृत में यद सिद्ध दोता हे कि शान वस्थ॒ुतः आत्मा का धर्म नहीं है, 
किन्तु बुद्धि का ही घर्मं है। इस स्थिति में, शानविशेष रूप जो अ्रमाणादि दृत्तियाँ हैं, 
वे भी बुद्धि के ही परिणामविशेष धर्म हैं, आत्मा के नहीं। इसलिए, आत्मा के 
कूय्स्यत्व का ध्याषात नहीं होता | 
यहाँ पुनः आशड्डला शोती है कि मैयायिक शान को श्ात्मा का ही गुण मानते हैं । 
इस अवस्था में, कूटस्थत्व-मंग की बात पूर्ववत्‌ बनी दी रहती है । 


३८६ चद्दशन-रह्दस्थ 


थोग फी उपकारक होगी, और योग उपकाय | उपकायय और उपकारक--इन दोनों का 
आश्रय मिन्न द्वोता है । इसलिए, यहाँ समाधि को योग क्‍यों कहा १ 


इसका समाधान यह हे कि यद्यपि योग का श्रन्ञ होने से समाधि योग से बस्त॒तः 
मेन्न 'है, तथापि श्रज्ञ और श्रज्ञो में श्रमेद का आरोप कर योग और समाधि को 
भाध्यकार ने एक मामा है। वस्तुतः, समाधि श्राठ योगाज्ञों में श्रन्तिम श्रवमव हैं। 
पतझलि ने इसीका निरूपण 'तदेवार्थमात्रनिर्मास स्वरूपशून्यमिव समाधिः इस सूत्र से 
किया है। सूत्रगत तत्‌ पद से, प्रत्यैकत्तामता ध्यानम? इस सूल से, उक्त ध्यान का ही 
अहण किया है। मात्र पद का श्रर्थ स्वयं सूअकार ने ही स्वरूपशून्यमिय? शब्द से 
कर दिया है। भावार्थ यह है कि जब ध्यान दी ध्येय के श्रावेश में हे जाता है, उस समय 
ध्यावृ-ध्यानमाव श्त्यन्च शून्य दो जाता है और वह केवल श्येयमात्र का ही मराझी 
होता है। उस समय ध्यान वर्तमान रहता हुआ भी, ध्यातृ-ध्यान-ध्येय विमाग के 
अदृण ने करने से, स्वरूप-शून्य के सदश हो जाता है। इसी का नास समाषि है। यही 
सूत्न-लक्षित श्रन्तिम योगान्ञ है। 


बस्तुत;, विचार करने पर 'योगः समाधि इसमें कोई विरोध प्रतीत नहीं होता; 
क्योंकि समाधि शब्द का अनेक अर्थ भाष्यकारों ने माना है। 'समाधानं समाधि/ इस 
भावसाधन ब्युलत्ति से अ्रद्भीमूत योग-रूप समाधि का अ्दण होता दे | और “समाधीयते 
अनेन!ः इस करण-साथन-व्युत्वत्ति से योगाज्ल-रूप समाधि का ग्रहण है। इन दोगों 
अ्र्थों में समाधि शब्द का प्रयोग सूजकार ने स्वयं किया है। कारण, साधन-समाधि 
शब्द का प्रयोग यमनियमासन? इत्यादि सूत्रों में किया है। और “ता एवं सबीजः समाधि? 
(यो० यू० १४६ ), 'वस्थापि निरोधे स्ंनिरोधान्रिवीज: समाधि? इन दोगों य्नों में, 
अज्ञीभूत योग श्र्थ में दी समाधि शब्द का प्रयोग किया गया है। व्यास्-भाष्य में भी 
दोनों अर्थ में समाधि शब्द का प्रयोग अनेक स्थलों पर किया गया है। इसलिए, 'योगः 
समाधि? यह भाष्य मी सद्नत हे जाता है। समाधि शब्द के, भाव-साधन और 
करण-साधन-व्युत्त्ति से, दोनों अर्थ मानने से स्कन्दपुराण का वचन भी सब्नत 
होता दहै। जैसे-- 
धयत्समत्वं दयोरत्र जीवाक्रपरमात्मनों: । 
समनष्टसरवेसंकल्पः समाधिरभिघीयते ॥ 
परमाध्मात्मनोयोंडयमविसागः परन्तप । 


ख पुव तु परो योग: समासात्कथितर्तव ह? 


इसका भावार्थ यह है कि जिस/अवस्था में चित के विकारभूत समस्त संकल्प के 
नष्ट हो जाने से जीवात्मा और परमात्मा में समता श्रा जाती है, उसे समाधि 
कहते हैं। यहाँ करण-साधन अ्ज्ञवाचक समाधि शब्द का अवोग है | द्वितीय छोक में 
योग शब्द के वाच्य श्र्थ में समाधि शब्द का प्रयोग है। परमात्मा और जीवात्मा का 
जो श्रविमाग, श्र्याव्‌ एकता है, वही योग है। इससे दोनों श्र्थों में समाधि शब्द का 


प्रयोग फिद्ध होता है। 


थोग-दुशेन बट 


आत्मा की अपरिणामिता 
श्रव यहाँ यह आ्राशड़ा होती है कि यदि चित्तन्वृत्ति के निरोध को योग शब्द का 
अर्थ मानते हैं, तो श्रात्म का कृट्स्थ द्वोना, जो शास्त्रों से सिद् है; ब्याइत 
हो जाता है; क्योंकि प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा और स्टृति--ये पाँच प्रकार की 
वृत्तियाँ बताई गई हैं । उनमें अज्ञात अर्थ का निश्चय करानेवाली जो बृत्ति हे, वह 
प्रमाण है| मिथ्या शान का नाम विपयंय है। बाह्यार्थ-रद्चित केबल कल्पनामय 
श्राह्वार्य शान-हूप जो प्रतीति है, वह्दी विकल्प है। निद्रा और स्मृति प्रसिद्ध हैं | इन्हीं 
बृत्तियों का निरोध योग कहा गया है । निरोध शब्द का अर्थ नाश ही होता है। और 
यदद भी निश्चित है कि जो वृत्ति का आश्रय दै, वही नाश का भी आभय होता है। 
और, बृत्ति के शान-स्वरूप होने से उसका तथा बृत्ति के निरोधरूप विनाश का भी 
आश्रय झआरात्मा ही होगा। इस प्रकार, आत्मा में जायमान जो बृत्ति-निरोघरूप 
विनाश है, वह अपने झआभ्रयभूत् श्रात्मा में भी किसी प्रकार विकार को उत्नन्न अ्रवश्य 
ही करेगा; क्‍योंकि धर्म में विकार द्वोने से धर्मी में भी अवश्य विकार होता है, यह 
सबंतन्त्र-सिद्वान्त है। इसी तात्पर्य से आचार्यों ने लिखा है--“उपयन्नपयंन्‌ धर्मो 
बिकरोति हि घर्मिणम? ( न्‍्या० रत्ञा० सि० वि० ) | अर्थात्‌, धर्म का विकार घर्मी में मी 
अवश्य विकार पैदा करता हे | हैं 
इस स्थिति में, बृचि के निरोध-रूप विनाश-काल में आत्मा में मी विनाशत्व होने के 
फारण स्वसिद्वान्त-सिद्ध श्रात्मा का कूटस्थ होना भन्न हो जायग्रा। कूब्स्य शब्द का 
सीधा-सादा अर्थ है,--“कूटेन मूलस्वरूपेण सदा तिष्ठति इवि छूब्स्प:, अर्थात्‌ छदा 
मूलस्वरूप से जो निर्विकार रद्तता है, वही कूटरुप कहा बाता है ) इत्का सुमाबान 
यद्द है कि यह आराशझ्ला तभी हो सकती है, जब प्रमाए आदि दृचियाँ आत्मा के 
धममं हों; परन्तु वास्तव में यह नहीं है; क्योंकि प्रमायाद्धि इच्याँ चित्त के ही धर्म ईं, 
जिन्हें अन्तःकरण ओर बुद्धि का पर्याय कहते ई। दान हो अ्न्वाकरण का ही 
परिणामविशेष है | बुद्िबृत्ति में विधयाकार का को समय है, वीं द्रिपय-छान है। 
और विषयों के आकार से उपरक्त जो वुद्धिजृत्ति है, वही विच्छक्ि, श्र्यात श्राक्मा में 
प्रतिबिम्ित द्ोतो है। आत्मा में लो प्रतिदिम्र पढ़ठा $, वह प्तिविमस्धन सामर्य्य- 
वृत्ति-विशिष्ट चिच का ही है। जिस प्रकार, दह या दर््ब्रादि में अतिविस्धन रूपबान 
ध्यूल द्रव्य का ही सामय्य होता है | ठठ समय डुद्धि-दृचि और चित्‌-ग्रक्ति ( श्रात्मा ) में 
भेद की प्रतीति नहीं होने के क्ारए इुक्षदृठि पा व-श्रद्धि ( श्रात्मा ) में 
धरने के कारण इद्िदृत्ति दे अम्रित्र श्रात्मा श्र्थ का अदुमतर 
करता है, ऐसा लोक में व्यवद्वार होढा है। हि 
इससे प्रृत में यह दिद्व इेठा ई द्वि शान दर्द: 
सर का ही धर्म है। इब रिपले हें, डालविश्येत्त झप शी श्रमायादि इदि् है 
वे मी बुद्धि के ही परियासतिशेप बन हैं, श्रात्मा के नहीं। इसलिए, बानी 
कूय्स्पत् का व्यापात नहीं होता 


गँ पन; होदी दे मय ड्ट्टो 
'ह इुनः आशा होती $ ढ्ि मैदाडिद छान छो आत्मा का ही देय * 


55 अवस्था में, हट््यत-मंग दी बाव पूपदत्‌ बनी ही रहती है । 


देव: आत्मा का धर्म नहींह 


श् 
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ल इसके उत्तर में योगाचार्यो का कइना है कि यदि आत्मा को अपरिशामी-- 
निविकार--कूटस्थ मानना है, तो किसी प्रकार भी शान श्रात्मा का गुण नहीं हो 
सकता; क्योंकि विषयों का जो आ्राकार है, उस श्राकार के सदश आकार से परिणाम का 
नामद्वी ज्ञान है और इस श्रकार का, आत्मा का परिणाम नैयायिक मी नहीं मानते 
चूँकि आ्रात्मा को परिणामी मानने से आत्मा अनित्य हो जाता है, जो आस्तिक' 
दर्शनों का सम्मत नहीं है। 
यदि कोई कहे कि आत्मा का अ्परिणामी होना किसी प्रमाण से सिद्ध भहीं है, 
तो इसका उत्तर यद्द होता है कि आत्मा का विषय वृत्तिविशिष्ट बुद्धि ही है, जिसको 
चिंच भी कहते हैं। और, चित्त का विषय घटादि सकल पदाथ होते हैं। घटादि पदार्थ 
आत्मा के साज्ञात्‌ विषय नहीं होते; क्‍योंकि विषयों के प्रत्यक्ष द्वोने में इन्द्रिय-संयोग 
और प्रकाशादि भी कारण दोते हँ। इन्द्रिय-संयोग और प्रकाश के म॑ रहने पर 
विद्यमान भी धटनपटादि पदार्थ अ्रज्ञात ही रहते हैं। परन्तु, चित्तवृत्ति में यह,बात 
नहीं है, चित्तवृत्ति विद्यमान रद्दती हुई कदापि अज्ञात नहीं रह सकती | दूसरे शब्दों में, 
अशात सत्ता का वृत्ति में सदा श्रभाव ही रइता है। यदि अज्ञात चित्तवृत्ति की भी सत्ता 
मानी जाय, तो विद्यमान चित्तदृत्ति का भी कदाचित्‌ ज्ञान न होने से, 'मैं सुखी हूँ अथवा 
नहीं, मैं दुःखी हूँ अथवा नहीं, मैं इच्छा करता हूँ. या नहीं?, इत्यादि अ्रनेक प्रकार फे 
संशय दोते रहेंगे, जो स्वभावतः किसी को नहीं होते। इससे सिद्ध होता है कि 
चित्ततृत्ति का शान सदैध बना रहता है। इसीलिए, पूर्वोक्त संशय नहीं होते; क्योंकि 
वस्तु में द्वी संशय होता हे, यद्द उ्बंशास्त्र-सिद्ध और लोकानुभूत है। 
अब यहाँ यह विचारना दे कि जब चित्तवृत्ति सदा शांत है, यह मान लिया, 
तन तो उसके सदा श्ञातत्व की उपपत्ति के लिए, बृत्ति के साज्षित्व-काल में श्रात्मा को 
झपरिणामी मानना श्रत्यावश्यक हो जाता है। क्‍योंकि, चित्त के सदश श्रात्मा को 
भी यदि परिणामी मान लें, तो उस अवस्था में चित्तवृत्ति का सदा शातत्व सिद्ध 
नहीं होता । कारण यहद्द है कि परिणाभी होने से आत्मा कादाचित्क दो जायगा, 
समातन नहीं रदेगा। श्रर्थात्‌, इस श्रवस्था में वह कभी रहेगा और कमी नहीं भी । 
यहाँ शात्तता का सात्पय है श्ञानविषयता । जिसका शान होता है, यह्दी शान का 
दिपय था ज्ञात कहा जाता है। विषय में रहनेबाला धर्मविशेष का नाम विषयता या 
शातता दे। जहाँ घट का शान होता है, वहाँ घट द्टी शान का विषय श्रौर वह्दी शात 
कहा जाता है। जिस समय घट का शान द्वोता है, उसी समय घट में शातता श्राती है । 
श्रज्ञात धय में शातता नहीं रहत्ती। शातता का तातलये दै--अपने श्राकार के सदश 
आकार का बुद्धिवृत्ति में समपण। तात्यय यह हुआ कि जिस समय विषय अपने 
आकार के सदश आकार का बुदिदृत्ति में समपंण करता है, ,उस समय उसमें शातत्ता 
आराती है । बद्दी विषय की शातता दै, और बुद्धिदृ्िि की शातता आत्मा में बुद्षिृत्ति का 
तिब्रिम्पन-मात्र है। इसका तालये यद्द है कि विषयों का शान अपने श्राकार के सहश 
झाकार का बुद्धिवृत्ति में समर्पण के विना नहीं शो सकता, और बुद्विवृत्ति में ऐसी बात 
नहीं है। केवल चुशिबृद्धि की सत्ता से ईी उसका शान सदा वत्तमान रइता हं। शअ्शाव 
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चुद्धिवृत्ति की सत्ता ही नहीं होती है। कारण यह है कि चिच्छक्तिःरूप जो आत्मा है 
बह साज्ञी अर्थात्‌ अधिष्ठाता के रूप में सदा वत्तेमान रहता दे, और उस श्रात्मा का 
अपना अन्तरज्ञ नो स्वाभाविक निर्मल सच्, अर्थात्‌ प्रतित्रिम्म के अहए करने की शक्ति है, 
बह भी सदा वचमान दही रहता है। इसलिए, बुद्धिवृत्ति के सत्ताकाल में उसका 
बिच्छुक्ति में सदा प्रतिबिम्बित दोना भी स्वाभाविक ही हो जाता है। इस अवस्था में, 
बुब्दिति का सदा शातत्व और चिच्छक्ति का रुदा ज्ञातृत्व स्वयं सिद्ध हो जाता है। 
चिज्छक्ति के सदा शातृत्व होने के कारण ही उसका अपरिणामी द्वोना भी विश्व हो 
जाता है; वर्योकि परिणामी का सदा शाता होना श्रसम्भव है। 
यहाँ एक श्ढा और होती है कि पुरुष यदि ज्ञाता है, तो विषय के साथ उसका 
सम्बन्ध होना अनिवाय हो जाता दै। इस स्थिति में आत्मा असंग कैसे रह सकता है ! 
इसका उत्तर यही होता है कि आ्रात्मा का अन्तरक्ष जो निर्मेल स्वभाषिक सच अर्थात्‌ 
प्रतिब्रिम्ब-प्ाइकत्व-शक्ति है, वह भी सदा वर्चमान रहता है। इस कारण, उस निर्मल 
सत्य में जिस विषय का श्रत्ित्रिम्म पड़ता हे, उसी विषय का भान होता है। 
इसलिए, छायामात्र से विषय के भान द्वोने पर भी श्रात्मा निःसंग ही रहता हे। 
जिस प्रकार, दर्पण में बिम्न्र की छाया पड़ने पर मी दर्पण निर्मल और श्रसंग दी 
रहता दे, उसमें बिम्ब का विकार कुछ भी नहीं आता, उसी प्रकार झ्ात्मा भी बिलेप 
और श्रसंग दी रहता है | 
जिस प्रकार, चित्तवृत्ति परिणामशील है, उसी प्रकार चित्त मी परिणामी होता है; 
क्योंकि जिस वस्तु का चित्त में उपराग ( छाया ) होता है, बद्ढी ज्ञात कह्दा जाता है। 
जिसका चित्त में उपराग नहीं होता, वह अ्रशात रहता है। जिस प्रकार घुम्घक अ्रक्रिय 
होने पर भी लोहे का आकर्षक हे, उसी प्रकार विषय अ्रक्रिय होने पर भी क्रियाशील 
चिच का श्राकपपक है। श्रर्थांत्‌, यद्यपि विषय श्रक्रिय है, तथापि अपने में वर्चमान 
श्राकर्षकत्व-शक्ति से इन्द्रियों के द्वारा चुम्बक के समान चित्त को खींचकर उसमे झपनी 
छाया को समर्पित कर देता है । इसीका नाम उपरक्षन या उपराग है । 
उपराग द्वोने पर ही विषय शात कद्दा जाता है और चित के परिणामी होने 
पर ही उपराग सिद्व होता है । इसलिए, चित्र को परिंणामी मानना श्राविश्यक है। 
योगाचार्यों के मत में चित्र ज्यापफ माना जाता है। इनका कह्ना है कि यदि 
चित्त को श्र मान लिया जाय, तो एक काल में अनेक विषयों के साथ सम्बन्ध न होने के 
कारण चित्त की एकाम्रता सिद्ध हो जाती है, पुनः उसके लिए योग-शांसत्र की रचना का 
प्रयोजन द्वी क्या हो सकता है! और, चन्दनादि सुगन्धि द्रब्यों से वासित शर्बत 
आदि के पीने में जो एक काल में श्रनेक इम्द्रियों के विषय का शान होता है, 
वह भी नहीं बनता | और, योगियों को एक फाल में अनेक वस्व॒झों का जो शान 
ता हे, वह भी श्रणु मानने से नहीं बनता । 
यदि यह कहें कि योगियों का जो प्रत्यच्त होता है, वह तो लौकिक सन्निकर्ष से 
नहीं, बल्कि अलोकिक योग-सन्निकप से ही होता हे, इसके लिए व्यापक 
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मानना युक्त नहीं हे। इसका उत्तर यह द्वोता है कि मन के व्यापक मान 
लेने पर लौकिक सन्निकर्ष से ्वी सब सिद्ध हो जाता है, तो इसके लिए दूसरे 
सल्निकप की कल्पना ज्यर्थ है है। और, दूसरे सन्निकर्ष की कल्पना करने में 
गौरव मी है, इसलिए, योगजन्य साक्षात्कार में भी लौकिक सन्निकर्प को दी 
कारण मानना समुचित है। तातय॑ यह है कि सब्र पदार्थों के ग्रहण करने में केवल 
एक चित्त ही समर्थ है, और तम माम का जो एक आवरण है, उसके निवारण 
करने में दी योग कारण द्ोता है। विपय का साक्षात्कार सर्वायंग्रहण-समर्थ चित्त का दी 
कार्य है। इसी प्रकार, उपलब्धि के प्रतिबन्घक जो अ्रतिदूर, सामीष्य, इन्द्रियधात, 
मनो5नवस्थान आदि बताये गये है, उनका निराकरण करना भी योग का फारय 
होता है। श्रर्थात्‌ चित्‌ भें सब पदार्थों के अहण करने का सामथ्य स्वाभाविक है, 
परन्तु तमोगुण से चित्त के आवृत्त होने फे कारण या दूरादि प्रतियनन्‍्ध होने से सबको 
सब वस्तुओं का शान नहीं होता | जब योग-बल से तमोगुण नष्ट द्वो जाता है, श्रौर 
अतिबन्धक भी दूर द्वो जाते हैं, तब योगियों को एक काले में सकल पदार्थों का 
ज्ञान सुलम हो जाता है। चित्त को सर्वार्थ अदण करने का जो सामरथ्य प्रास है, बह उसके 
व्यापक होने के ही कारण। इसलिए, चित्त व्यापक माना जाता है। इनके मत में 
इन्द्रियाँ भी व्यापक मानी जाती हैं। योगियों को देशान्तरस्थ और कालान्तरस्य 
वस्तुओं का जो प्रत्यक्ष दोता है, वह इन्द्रियों के व्यापक मानने में ही युक्त होता है, 
अगर मानने में नहीं | इन्द्रियों का ज्ञान तचत्‌ स्थान में ही द्चोता है, इसका कारण 
शरीरादि का सम्पन्ध द्वी है। इन्द्रियों का अशुत्ब-्ध्यवह्ार भी, शरीरादि-स्पानझंत 
होने से, औपाधिक द्वी माना जाता है। 

यदि यह कहें कि इन्द्रियों का व्यापक द्दोना यद्यपि आवश्यक है, तथापि उनके 
भौतिक होने के कारण व्यापक होना युक्तिसद्भनत नहीं प्रतीत होता। इसका उच्चर 
यही होता है कि इन्द्रियों को यदि भौतिक मानें, तो यह शज्ञ युक्त द्वो सकती थी, 
परन्दु इनके मत में इन्द्रियों की उत्पत्ति सात्तिक अइछ्छार से मानी गई है। श्रदृ्स्‍ार के 
ज्यापक होने से इन्द्रियों का व्यापक द्दोना भी यसुक्तिसक्ञत हे । यदि यह कहें कि मन की 
गमन क्रिया श्रुति-स्मृति से अनुमोदित और लोकप्रसिद्ध है, तो इस स्थिति में, उसका 
ज्याथक द्वोना नहीं बता । कारण यह है कि किया व्यापक पदार्थ में नहीं रइती और 
मन में रहती है, इसलिए, मन को व्यापक नहीं मान सकते | इसका उत्तर यह द्वोता है कि 
यद्यपि सन व्यापक है, तथापि उपाधि के बश से प्राण का गमनागमन भी श्रयुक्त नहीं 
दोता। व्यापक आत्मा का भी गमनागमन-क्रिया 'तदेजति तन्‍्मैजतिः इत्यादि श्रुतियों में 
प्रसिद्ध है, और बह औपधिक साना भो गया है। 

मन को मध्यम-परिमाण भी नहीं मान सकते | कास्ण यह है कि मन के मध्यम- 
परिमाण होने से प्रलय-काल में उसका विभाश अवश्यम्भावी दे, फलतः शुभाशुम कंम॑- 
जन्य जो अद्ट्ट संस्कार है, उसका आधार ही नष्ठ हो जायगा। इस स्थिति में, 
पूर्वोर्मित कर्मफल का मोग जन्मान्तर में नहीं हो उकता। इसलिए, मन को व्यापक 


भानना आवश्यक है। 
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मन को व्यापक मानने में एक दूसरा दोष यह्ट दिया जाता है कि मन और 
इन्द्रियों को यदि ब्यापक मानते हैं, तब तो सब विषयों के साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध सदा 
रहने से योगी या अयोगी सब को सत्र काल में सब्र विषयों का शञान होना चाहिए। 
इसका उत्तर यह होता है कि यद्यपि चित्त ( मन ) व्यापक है, तथापि जिस 
शरीर में चित्त विषयाकार से परिणत द्ोता है, उसी शरीर के साथ जिस विषय का 
सम्बन्ध है, उसी शरीर में उसी विषय का शान द्वोता है, दूसरे शरीर में नहीं। 
इसलिए, यह दोप मो यहाँ नहीं हो उुकता। पहले भो कह छुके हैं कि विषय 
चुम्घक के समान है और चिच लोहा के समान । इसिद्वियों के द्वारा चित्त को श्राकृष्ट कर 
विषय उसे अपने आकार का समपंण करता है। दूसरे शब्दों में, विषय इन्द्रिय के द्वारा 
वित्त से सम्मद्ध होकर उसे उपरक्त करता ह। इससे .यह सिद्ध होता है कि परिणाम 
वित्त का ही धर्म है, आत्मा का नहीं। “कामतझ्ठल्पविचिकित्साथद्वाभदाधुतिस्मृतिही- 
धॉर्मोरित्येतत्सव मन एव! ( थरृ० 3० १।४॥३ ), यह भ्रुति भी काम आ्रादि को मन का ही 
घर्म बताती है। विषय की श्रमिलापा का नाम काम है। यह नीला है, यहद्द 
पीला है?, इस आकार की कल्पना का नाम संकल्प है। विचिकित्सा संशय को 
कहते हैं। आास्तिक्यन्युद्धि को अद्धा और इससे बिपरीत को अश्रद्धा कहते हैं। 
धृति को धैर्य और इससे इतर को श्रधृति कहते हैं। “ही? लजञा, 'धीः शान और "भी? 
भय को फद्दते हैं। ये सब मन के ही परिणामविशेष हैं। भरुत्ति में 'मन एव! इस 
प्रकार एवं शब्द का जो प्रयोग किया है, इससे सूचित होता है कि मन से मिन्न 
आत्मा के ये परिणाम या धमम नहीं है। इसलिए, श्आात्मा परिणामों नहीं होता, यह 
बात सिद्ध हो जाती है। पुरुष का परियामी न होना पद्मनशिखाचार्य ने भी लिखा हैं-- 
अपरिणामिनी हि भोक्तशक्तिः, इसका विवेचन पुरुषस्वरूप-नि्य में आ घुका है। 
भगवान्‌ पतक्षल्ति ने भी सदा शाताश्रित्तवृत्तयः तत्ममोः पुरुषस्यापरिणामित्वात? 
सून्न से श्रात्म को अनुमान द्वारा अपरिणामी सिद्ध किया है। सूत्र का भावाथ यह है कि 
आत्मा की विषयभूत जो चित्तवृत्तियाँ हैं, वे सदा विद्यमानावस्था में शात ही रहद्दती हैं, 
चित्त के विधय घटादि के समान शात और अज्ञात दोनों प्रकार की नहीं होती हैं। 
इसका कारण यह है कि उन बृत्तियों का भोक्ता जो पुरुष है, वह विषयाकारादि-प्रदण रूप 
अशेष परिणामों से शून्य है, इसीलिए अपरिणामी मी है । 


परिणाम-विवेचन 

श्रव॒ परिणाम कितने प्रकार के होते हैं, इसके बारे में कुछ लिखा 
जाता है। परिणाम तौन प्रकार के होते हैं--घर्म-परिणास, लक्षण-परिणाम और अवस्था 
परिणाम । घर्मी में पूवंधम के तिरोभाव से धर्मान्तर का प्रादुर्भाव होना 
घम-परिशाम है। चित्‌ के कुत्तत्‌ विषयों के श्राकारवाली जो अनेक प्रकार की 
वृत्तियाँ हैं, उनको घर्म कद्दते हैं। उनमें एक नोल के श्ालोचन-रूप जो नोलाकार 
विचबृत्ति है, उसके तिरोमाव. में विषयान्तर के श्रालोचनरूप बूचि का श्रादर्माव 
होता दे। सुबर्ण फे कटक-घम के विरोमाब्‌ से मुकुट-धर्म का प्रादुर्माव होता है। 
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मझत्तिका के पिएड-धर्म के तिरोभाव से घट-धर्म का प्रादुर्भाव होता है। यहाँ द्रब्य का भी 
धर्म शब्द से व्यवद्वार किया गया है | 
एक बात और भी जानना चाहिए कि नाश और उत्पत्ति शब्द के स्थान में 
विरोभाव और द्ाविर्माव शब्द का ही प्रयोग किया गया है। योगकारों के मत्त में 
सत्कायवाद सिद्धान्त दोने से किसी वस्तु की उत्पत्ति या नाश नहीं माना जाता | इसलिए, 
आबिर्भाव-तिरोभाव ही इनके मत में श्रभीष्ठ है। असत्‌ की उत्पत्ति और सत्‌ का 
बिनाश इसके यहाँ नहीं होता | इस स्थिति में जिस प्रकार धर्मी स्वरूप में विद्यमान 
रहता हुआ ही सब धर्मो का, जो श्रपने में होते रहते हैं, अहण करता रहता है, उसी 
, प्रकार प्रत्येक घर्मं भी सदा विद्यमान रहता हुआ ही भूत, भविष्यत्‌ , वर्चमानरूप 
मिन्न-मिन्न लक्षणों से युक्त होता रहता है। यही धर्म का लक्षण-परिणाम कहा जाता है। 
विद्यमान धर्मों के एक लक्षण को छोड़कर लक्षणान्तर से होनेवाले परिणाम को ही 
लक्षण-परिणाम कहते हैं| यहाँ लक्षण शब्द से भविष्यक्तत, वर्त्तमानत्व और भूतत्व--इन्‍्हीं 
त्तीन का अहण किया जाता है) यहाँ धर्मों के समान विद्यमान लक्षणों का ही 
आविभावि और तिरोमाव होता रहता है। इसलिए, सत्कार्यवाद सिद्धान्त उत्पन्न 
होता दै। तीनों लक्षणों का प्रतिक्षण वारतम्य होता रहता -है। लक्षणों का तारतम्य 
लक्षणों से युक्त धर्म में ही देखना चाहिए; क्योंकि लक्षणों का तारतम्य वहीं होता है। 
जैसे--नीलाकार-रूप चित्त-धर्म के विद्यमान रहने पर भी कभो अस्फुट, कभी अ्रस्फुटवर, 
कभी स्फुट और स्फुट्तर श्रादि अ्रनेक अवस्थाओं से तासरतम्य का श्रनुभव होता 
रहता है। इसी प्रकार, सुवर्ण का धर्म कटकादि और झत्तिका का धर्म जो घटादि है, 
उनके नवीनत्व, पुराणत्व आदि अनेक अवस्थाश्रों का भेद प्रतिक्षण अनुभूत होता 
रददता दे। सत््वादि गुर्यों के ऋतिचश्चल स्वभाव होने के कारण उनका प्रतिक्षण परिणाम 
होता रहता दै, यह अनुमान से सिद्ध होता है। यही लक्षण का अ्रवस्था-परिणाम है । 
वत्तेम्रान जो लक्षण है, उसे एक श्रवस्था को छोड़कर श्रवस्थान्तर में परिणत होते 
रहने का नाम अवस्था-परिणाम है। यह अवस्था-परिणाम वत्तमान काल में दी स्फुटवर 
प्रतीत द्ोता दै। इसी दृष्टान्त से भविष्य और भूतकाल का भी अनुमान किया जाता है| 
यह सब विचार धर्मी और घम के लक्षण की श्रवस्था में जो काल्पनिक भेद हे, उसी के 
आधार पर किया गया है। वास्तव में तो सब परिणाम घ॒र्मो में दी होते हैं । 
घर्म, लक्षण और अवस्था--ये सब घ॒र्मिमात्र-स्वरूप हैं। दूसरे शब्दों में, घर्मी से 
अतिरिक्त घर की सता ही नहीं है| धर्म के लक्षण या श्रवस्था के परिणाम से धर्मा के ही 
लक्षण या परिणाम का विस्तार द्ोता है । 
धर्मी के तीनों प्रकार के केवल संस्थान का ही श्रन्यथामाव होता है, 
द्रव्य का नहीं। सुबर्ण के संस्थान श्रर्थात्‌ श्राकार के मिन्न-मिन्न द्ोते रइने पर भी 
सुबर्ण में किसी अ्रकार का विकार नहीं थ्ाता । श्राकृति के नाश द्ोने पर भी द्रव्य ही 
शेष रहता है, इसो बात को पतझलि ने मद्दामाष्य में कद्दा है--श्राकृतिस्या 
चान्या चे मत, द्वव्यं पुनः तदेव?, 'थाइत्यप्देन द्रग्यमेबावशिष्यते? इति। इससे 
यह सिम होता है कि घर्म और घर्मी में न थ्त्यन्त मेद द्वी है, न अत्यन्त अमेद । 
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उक्त सन्दर्भ से यह छिद्ध हो जाता है कि प्रमाण, विपर्यय झ्रादि जितनी बृत्तियाँ हैं, 
वे सब्र चिच फी ही हैं। और, इनका निरोध भी चित्त में ही होता है, श्रात्मा में नहीं। 


स्योंकि, वृत्ति और मिरोध इन दोनों का श्राभ्य एक ही होता है, भ्रात्मा दृत्ति या निरोध 
किसी का भी थाश्रय नहीं होता । 


सुपप्ति और योग 
वृत्ति का आय न होने से आत्मा में परिणामित्व होने की भी शक्का नदी रहती । 
बृत्ति-निरोध को जो योग माना गया है, उसमें एक और शड्डा होती है कि सधुर्ति-काल में 
भी दृत्तियों का निरोध होता है, इसलिए सुघुप्ति को भी योग क्यों नहीं कद्दा जाता १ 
यदि यह कहें कि सुषुत्ति में सकल बृत्तियों का निरोध नहीं होता; इसलिए, बह योग 
नहीं है। यह भी उत्तर युक्त नहीं होता; क्योंकि सम्प्रशात योग में सकल दृत्तियों के निरोध 
न होने पर भी उसको योग माना गया है| सम्प्रशात में विशुद्ध सात््विक श्रात्मविषयक 
बृत्ति को सभी दाश॑निकों ने माना है, इस वृत्ति का वहाँ निरोघ नहीं होता, तो भी उसको 
योग माना गया है; इसी प्रकार सुपुप्ति को भी योग मानना चाहिए. ) 
तातपये यह है कि चित्त की बृत्तियाँ पाँच प्रकार की हैं--छ्षित्त, मूढ, विक्षित, 
एकाग्र श्रौर निरुद्ध , विवृद्ध रजोगुण फे बह्दिर्मंख होने फे कारण विषय की शोर 
प्रेरित जो चिच है, बद्दी छिप्त कह्दा जाता है। इस प्रकार का चित्त आय; दैत्य-दानवों में 
होता है। तमोगुण के बढ़ने से कृत्याकृत्य-विवेक-शून्य, क्रोधादि से श्रमिभूत झ्रथवा 
निद्वादि से युक्त जो चित्त है, उसको मूठ कहते हैं। इस प्रकार का चित्त प्रायः राछ्षस- 
पिशाचों का होता है। ज्ञिप्त से विज्लित्त में कुछ विशेषता है। रुच्बगुण के बढ़ने से 
दुश्ख से भांगकर केवल सुख-साधनों में दी रत रहना विज्षित्त हे। विज्षित चित्त प्रायः 
देवताश्रों में दी रहता है। यह चित्त विषय-विशेष के अनुसार कमी-कभी कुछ 
काल-पर्यन्त स्थायी भी रहता है। ज्षिप्त की अ्रपेज्ञा इसमें यही विशेषता है। सुधुप्ति-्काल में 
ज्षित्त और विज्षिप्त वृत्ति का श्रभाव रहता है, और जाम्रत्‌ में मूढ-बृत्ति का । एकांग्र और 
निरोध-बृत्ति का अ्रमाव तो प्राय; सब बद मनुष्यों में होता है । इस प्रकार, कुछ बृत्तियों के 
निरोध सुधुप्ति में होने से योग-लक्षण की श्रतिव्याप्ति दो जाती है, यही शड्ला का तात्पय है| 
इसका समाधान इस प्रकार होता है कि क्षित, मूढ आदि जो चित्त की पाँच 
श्रवस्थाएँ बताई गई हैं, उनमे क्षित्र, मूढ ओर विक्षित--इन तीन अ्रवस्था्रों को, 
थोग में त्याज्य होने के कारण, योग शब्द का वाच्य नहीं माना गया है, त्थापि योग में 
उपादेय जो एकाग्र और निरुद्धावस्था है, उसमें बृत्ति-निरोध को योग कहने में कोई 
आपत्ति नहीं है । क्योंकि, जो चित्त, रजोगुण-तमोगुणय-रूप मल के सम्पक से रहित 
होने से, विशुद्ध सत्तप्रधान होकर किसी सूक्ष्म तत्त्व के आ्ालम्बन करने से, निर्वात देश में 
रदनेवाली स्थिर दीप-शिखा की तरइ निश्चल रहता है, वही एकाम्र कद्दा जाता है। 
विज्ञित्त से एकाग्र में यही विशेषता हे कि विज्षिप्त चित्त में रजोगुण के लेश से युक्त 
सच्चगुण प्रधान रइता है, और एकाग्र चित्त में रजोगुण का लेश भी नहीं रहता, 
केवल विशुद्ध सत्त दी प्रधान रहता है। इसी एकाग्र को एकतान भी कहद्दते हं। 
एकाग्र चित्त उन्हीं का होता हे, जो यम-नियमादि के श्रमभ्यास से रुम्प्रशात समाधि में 
श्र ष मे 
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आरूढ़ हो सके हैं। और, जिस चित्त में समस्त बृत्तियों का निरोध द्वो जाता है, 
केवल संस्कारभात्र शेप रहता है, वढ्मो निरुद्ध कद्दा जाता है। ये दोनों श्रवस्पाएँ 
स्वरूपावस्थिति का देतु और फ्लेशकर्मादि का परिपन्धी होने के कारण समभाषि की 
साधिका होती हैं | इसलिए, एकाग्र और निरोध दोनों योग शब्द के वाच्य होते हैं 
इस प्रकार 'चित्तदत्तितिरोध! यह योग का जो लक्षण श्राचारय॑ ने किया है, वह सम्यक्‌ 
उपपन्न हो जाता है। सुपुप्ति श्रादि में जो योग-लक्षण का श्रतिब्यात्तिदोप दिया गया है, 
बह भी ठीक नहीं हे, कारण यद्द हे कि किसी प्रकार के नियोध में ही श्राचार्य का 
झमिप्राय नहीं हे, किन्तु जिस दृत्ति-निरोध मे द्रष्टा के स्वरूप में श्रात्यन्तिक अ्रवस्थिति हो, 
और जो बलेशकर्मादि का परिपन्थी हो, उसीको योग कहते हैं। जिप्तादि श्रवस्था में जो 
वृत्ति का निरोध है, वह द्रष्टा के स्वरूप में अवस्थिति का हेतु और क्लेशकर्मादि का 
परिषन्थी द्वोते हुए भी उसके विपरीत द्ै। और, स॒धुत्ति या प्रलय आ्रादि में जो निरोध है, 
बह स्वरूपावस्थिति का हेतु दोने पर भी झ्रात्यन्तिक स्वरूपावस्थिति का हेत नहीं होता, 
इसलिए सुपुप्ति, पलय श्रादि शब्द से योग का ग्रहण नहीं होता । सुपृप्ति में जो निरोध है, 
बह आात्यन्तिक नहीं है । सुथुत्ति से उठने पर सब्र वृत्ति पूर्ववत््‌ जांगरित हो जाती है। 
अतः, सुपुत्ति को योग नहीं कद्द सकते हैं। यद्यवि श्रसम्प्रशात भी द्रष्टा के स्वरूपावस्थान में 
साज्षात्‌ देतु मह्ीं होता, तथापि अ्रसम्प्ज्ञात के द्वारा वह द्वोता ही है, इसलिए योग 
शब्द का वाच्य होता है । 

एकाग्न चिच में बाक्मविषयक चित्तवृत्तियों का निरोध ,जिस अ्रवस्था- 
विशेष में हो, वद्दी सम्प्रशात है। सम्प्रशात समाधि में केवल बाह्यविषयक चित्तद्तियों का ही 
निरोध होता है, आत्मविषयक सात्विकी चित्तदृत्ति बनी ही रहती है। 'सम्यक् शायतते 
प्रकृतेः भेदेन ध्येयस्वरूप यस्मिन!, इस व्युत्पत्ति से यही सिद्ध होता है कि जिस श्रवस्था में 
ध्येय ( आत्मा ) का ज्ञान सम्यक्‌ प्रकार से होता द्वो, वह्दी सम्प्रशात है, इसी व्युपत्ति के 
आधार पर सम्प्रज्ञात से आ्रत्मविषयक सात्विक वृत्ति होना सिद्र होता है । 


सम्प्रज्ञात समाधि 

सम्प्रज्ञात समाधि भी चार प्रकार की होती है--सवितर्क, सविचार, सानन्द और 
सास्मित। यहाँ समाधि शब्द का अर्थ भावना है। जिस वस्तु की भावना की जाती है, 
बह साव्य, भावनीय या ध्येय कद्दा जाता है | उसी ध्येय को विषयान्तर के परिद्दारपूर्वक 
बारस्थार चित में निविष्ट करने का नाम भावना है। दूसरे शब्दों में, विषयान्तर में 
आपसक्त चित्त को उस विषय से इंटाकर ध्येय में बारम्बार लगाने का नाम है भावना । 

भाज्य भी दो प्रकार का होता हे--एक ईश्वर दूसरा तक््व। तत्व भी 
दो प्रकार का है--जड़ और थजड़ । अजड़ से जीवात्मा को समझना चाहिए । 

ईश्वर की -तत्त से प्रथक्‌ गणना की गई दे। प्रकृति आदि चौबीव जढ़े 
तत्व क्षेते है--एकूति, महत्ताव, अइड्डार, पश्चतन्मात्राएँ, पश्चशानेन्द्रियाँ, पद्मकर्मेन्द्रियाँ, 
पश्चभूत और मन | पुरुष को सम्मिलित कर लेने पर थोगकारों के मद में पश्चीस तत्व 
होते दें । ईश्वर तो तत्त्वातीत, अर्थात्‌ तत्त्मों से परे है । 
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ईश्वर-सद्वित ये ही सब्र तत्त्व भाव्य कहे जाते हैं, इन्हीं की मावना से परम लक्ष्य 
समाधि की पिद्वि होती हे। इनकी भावना के ग्रकार-मेद होने के कारण सम्प्रशत 
समाधि के भी सवितर्कादि भेद से चार प्रकार बताये गये हैं | 
स्थूलविषयक साज्ञास्कार का नाम वितर्क है | विशेषेश तर्कणम्‌, 
शब्दाथशानविकल्परूप यत्र?, श्रर्थात्‌ जिस अवस्था में शब्द-अ्रथ-शान के विकल्प-रूप 
तक ( भावनाविशेष ) हो, उसे वितक कहते हैं । इस ब्युत्पत्तिगम्य श्रर्थ से स्थूलविषयक 
भावना ही वितक है, यद् सिद्ध होता है; क्योंकि स्थूल विषय में ही शब्द, श्रथ और शान का 
अभेदेन मान होता है । इसका तात्पय यह है कि भावना का विपयभूत जो भाव्य है, 
बह ग्राह्म, अदण और णहोता के भेद से तीन प्रकार का होता है| इन तौनों में ग्राह्य, 
स्थूल-पृद्ठम मेद से दो प्रकार का है। पहले स्थूल ध्येयत्रिषयक भावना को ही इृढ़कर 
पीछे सूक्ष्म विषय की भावना की जाती है। जिस प्रकार, धनुर्विया में निपुणता प्राप्त 
करने के लिए पहले स्थूल लक्ष्य के वेघन करने का ही अभ्यास किया जाता है, इसके 
बाद सूक्ष्म लक्ष्य के। उसी प्रकार, योग की इच्छा करनेवाला पहले स्थूल ध्येय की 
भायना को दृढ़कर बाद में सूक्ष्म ध्येय की भावना का शनैः-शनैः श्रभ्यास करता है | इसके 
बाद सूक्ष्मतर, सूइमतम और फिर परमलक्ष्य-पर्यन्त पहुँचने की चेष्टा करता है | इस स्थिति में, 
स्थूल पदश्चभूत या पाश्चमौतिक चतर्भूजादि स्थूल रूप की भावना, इसी प्रकार स्थूल भूतों के 
कारण यूक्ष्ममूत, जिनको तन्मात्र भी कहते हैं, की भावना एवं उसीमें पूर्वापर- 
अनुसन्धानपूर्षक पदले सामान्य बादविशेष, तत्र धर्मी, तब्र धर्मकी जो मावना हैं, 
उसी को सवितरक या वितर्कानुगत कहते हैं । 
इस प्रकार, जब स्थूल विषयों का यथार्थ भ्रमुभव द्वो जाता है, तब उनमें 
अनित्यत्व आदि दोष देखनेवाली स्थूलाकार दृष्टि को छोड़कर, उन स्थूल पदार्थों क 
कारण, जो श्रदक्लार, महत्त्व, प्रकृतिरूप सूक्ष्म तक््य उन स्थूल भूतेदिद्रियों में 
अनुगत रहते हैं, की भावना करने से और उनमें रहनेवाले श्रश्रुतपूर्व॑ विशेष 
धर्म की देश-काल-धर्मानुखार भावना करने से जो साक्षात्कार दोता है, उसीको 
विचार कहते हैं। (विशेषेष चारः सूक्ष्मवस्तुपयन्तः सझ्ारो यत्र', इस ब्युपत्ति से 
जिस समाधि में सूक्ष्मवस्त॒ुन्ययेन्त चित्त का सश्यार हो, उसीको विचार कहा गया हैं। 
विचार के सहित सबिचार है । 
सविचार में, स्थूल विषयों में मी यथार्थ सूक्ष्म दृष्टि उत्तन्न द्वोती है; क्योंकि यूक्ष्म तत्त्व 
कारणरूप से वहाँ भी वर्तमान रइता है, और कार्य कारण में अमेद मी है। इसके 
बाद उठ सूक्ष्मबिधयक दृष्टि को भी, उसमें श्रनित्यत्वादि दोष देखने के कारण, छोड़कर, 
चौबीस तस्तों में श्रनुगत सत्त्न-गुण का कार्य जो मुख है, उसके रजोगुण-तमोगुण के 
सेश से श्रमिभूत होने के कारण चिवि-शक्ति के तिरोमाव होने और उसमें प्रवर्तमान 
भावना से मनोराज्य के सहश काल्पनिक पैषयिक सुख के साक्षात्कार होने का नाम ही 
आनन्द है | श्राननद के सहित को सानन्द समाधि . कइते हैं। यद्यपि सुख के सदश ही 
भव और मोह भी सवंत्र श्रमुगत रहता दे, तथापि उनके स्वमावतः देय होने के कारण 
उनकी भावना की आवश्यकता नहीं रइती। इसके अनन्तर, इस सुख में भी क्षणित्व-। 
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अनिव्यतादि दोष देखकर, उससे भी विराग होने के कारण, जोव और ईश्वर-स्वरूप का 
जड़ से भिन्न श्रात्माकार-रूप जो साक्षात्कार होता है, वह्दी श्रस्मिता है | 

इस श्रवस्था में, रजोगुण-तमोगुण के लेश से अनमिभूत जो शुद्ध सच्त है, 
उसका भी तिरोमाव थौर चिति-शक्ति का श्राविर्भाव होता है | 'अ्रस्मि), यही इसका 
आकार दोता है, इसीलिए, इसको श्रस्मिता कहते हैं। इसमें भी पहले जीवात्म- 
विषयक अ्रस्मिता द्वोती है, इसके श्रम॒न्तर उससे मी यृह्मतमविषयक श्रस्मिता होती है| 
अर्थात्‌ , पदले श्रस्मिता का विषय जीवात्मा द्वी रइता है, इसके बाद कुछ विशेष 
भावना के हृढ़ होने पर केवल परमात्मा ही श्रस्मिता का विषय रह जाता है, यददी चित्त की 
अन्तिम अवस्था है। इसके बाद कुछ भी शातव्य श्रवशेष नहीं रह जाता। इसीसे 
अनुगत समाधि का नाम सास्मित समाधि है | इस समाधि में संस्कारमात्र शेप रहता है। 

सम्प्रज्ञात में जो चार प्रकार के भेद बताये गये हैं, उनमें चार प्रकार की 
चित्तभूमि होती दै--मधुमती, मधुप्रतीका, विशोका और संस्कारशेपा | इन सवितर्कादि 
अवस्थाशों का वर्णन यून्नरूप में पतश्नलि ने किया है-- 

“वितकंविचारानन्दास्मितारूपाजुगसात्‌ सम्पज्ञातः ९ 


असम्पज्ञत समाधि 

जिम अवस्था में सकल बृज्षियों का निरोध होता है, उसको असम्प्रशात्त समाधि 
कहते हैं। इस श्रवस्था में किसी वृत्ति का भी आवशेष नहीं रहता है। सम्प्रशाव से 
इसमें यही विशेषता है कि सम्पशात में प्रकृति-पुषष की मभिन्नताख्याति लक्षणात्मिका 
जो बृत्ति ( जिसमे विशुद्ध सच््च ही प्रधान रइता है ) है, उसका निरोध नहीं होता, और 
अख्म्प्रशात में उस दृत्ति का भी निरोध हो जाता है। इस अ्रवस्था मे जो संस्कार 
शेष रहता है, उसका भी निरोध हो जाता है। पूबव में सुषुप्ति भर प्रलय में योग- 
लक्षण की श्रतिव्याप्ति श्रौर सम्प्रशात में श्रव्याप्ति के वारण के लिए. क्लेशादि परिपन्‍्थी, 
यह निरोध का विशेषण दिया गया है| * 

झब क्लेशादि के स्वरूप का विचार किया जाता दहै। क्लेश पाँच प्रकार फाो 
होता है--अ्रविद्या, अस्मिता, राग, द्रेष और अमिनिवेश । इसीको पतझ्जलि ने सूधरूप में 
कह्दा है--'अविद्या5स्मितारागद्वेघाइमिनिवेशाः पश्च क्लेशाश | श 


श्रविद्याविचार 

अबिद्धा में पहला प्रश्न द्ोता दे कि श्रविद्या शब्द की व्युपत्ति क्या है ! इसमें 
कौन सउमास है ! इसका तात्यय क्‍या है? यदि 'विद्याया: अभावः इत व्युत्तत्ति में 
धमर्मक्षिकम! के समान अव्ययीमाव समास, जिसका पूर्व पद प्रधान द्योता है, करें, 
तो श्रविद्या पद का अर्थ विद्या का श्रमाव होगा, जैसे मनिर्मनक्षिकम! का अर्थ 
मक्तिकाओं का अमाव द्वोता है। इसेमें पूर्व पदा्य प्रधान है। यदि 'न विद्या भ्रविद्या! 
इस विम्रद में नथ्‌ तत्पुदष करें, तो इसका अर्थ होगा विद्या से मित्र था विद्याविरोधी 
कोई अन्य पदार्थ ) जैसे अ्रत्राहणः, अराजपुरुष६ यहाँ बआाक्षण से भिन्न क्षत्रियादि, 
राजपुरुष से मित्र साधारण पुरुष, श्रर्थ द्ोता है। इसमें उत्तर पदार्थ प्रधान हे 
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अथवा अविद्यमाना विद्या यस्याः यस्यां वा? इस विग्रद्ट में बहुमीदि समाय करें, 
जो श्रन्य पदार्थ प्रधान होता है, तो इस श्रविद्या का अर्थ होगा--श्रविद्यमान है 
विद्या जिसमें, ऐसो बुद्धि) श्र्थात्‌ , जिसमें विद्या का श्रमाव रहे, ऐसी बुद्धि ही श्रविद्या 
शब्द का वाज्य श्र दोगा। इन तीन प्रकार के समासों में श्रविद्या शब्द में कौन 
समास होगा, यही प्रश्न का तात्पय है। 

अब्ययीभाव तो ठीक नहीं होता; क्योंकि पूर्वपदार्थ प्रधान द्वोने से अ्रविद्या में 
नझ्‌ का प्रसज्य-प्रतिपेध श्रर्थ होगा, प्रास्िपूषक निषेध का नाम प्रसज्य-प्रतिषेध है। 
अविदा शब्द से विद्या का प्राप्तिपूवक अ्रमावमात्र ही श्र होगा, भाव-रूप कोई अन्य 
अर्थ नहीं होगा, इस श्रवस्था में विद्या के श्रभाव-रूप अविद्या क्‍लेशादि के उत्पन्न 
करने में समर्थ नहीं हो सकतो; क्‍योंकि श्रभाव से किसीकी उद्पत्ति नहीं हो सकती, 
यह पहले मी बता चुके हैं । विद्याविपरीत जो शान है, वह्दी क्लेशादि को उत्पन्न कर 
सकता है, श्रौर जो फ्लेशादि को उत्पन्न कर सके, वद्दी श्रवियां है; और श्रव्ययीमाव 
करने से यह श्र नहीं होता, इसलिए श्रव्ययीमाव नहीं कर सकते। अ्रव्ययीभाव 
समास करने में एक दोष और हो जाता है कि स््रीलिज्ञ अ्रविद्याशब्द की सिद्धि 
नहीं होती | कारण यह है कि शअ्रव्ययीमाव करने पर “अ्रब्ययीमावश्र! हस पणिनि 
सूत्र से नपंचक हो जायगा, जैसे “निर्मन्षिकम? में होता है | 

इसी प्रकार, तत्पुदबथ समास करने पर भी श्रविद्या क्लेश का कारण उिद्ध 
नहीं द्ोती। क्योंकि, तत्पुरुष में उत्तर पदाथे विद्या शब्द द्वी प्रधान होगा और 
नभ का अथ अ्रमाव है | इस स्थिति में, श्रभावयुक्त विद्या, यही अ्विद्या का श्रथ होगा । 
इस प्रकार, राग, द्वेष आ्रादि किसी के श्रभाव से युक्त विद्या क्लेशादि की नाशिका ही होगी, 
उत्पादिका नहीं; क्‍योंकि रागादि अन्यतम के श्रभाव से युक्त विद्या क्लेश की नाशिका 
होती है, यह सर्व॑सिद्धान्त-सिद् दे । 

अविद्या शब्द मे बहुमीदि करने पर भी, महीं है विद्या जिसमें, ऐसी विद्यारहित 
बुद्धि ही समास का श्रथ होगा। यह बुद्धि भी विद्या के श्रभावमात्र से कलेशादि की 
उत्पादिका नहीं हो सकती; क्योंकि विद्या के श्रभाव में मी जब्बतक विपरीत बुद्धि नहीं होगी, 
तबत्तक किसी प्रकार मी क्लेशादि को सम्भावना नहीं हो सकती । महर्षि पतश्नलि ने भी 
अस्मितादि क्लेशों का मूल कारण श्रविद्या को ही माना है--- 

'अविद्याप्तेश्नमुत्तेषां प्रसुपतनुविच्छिन्नोदाराणाम्‌ ।! ( यो० सू० २१७ ) 

इसका तात्पय यह्द है कि पूर्व सूत्र में उक्त जो श्रविद्या आदि पाँच कलेश हैं. 
उनमें श्रविद्या से उत्तर जो अ्रस्मिता, राग, द्वेप और अभिनिवेश ये चार क्लेश ( जो 
प्रत्येकशः प्रसुस्, तनु, विब्छिन् और उदार के मेद से चार-चार प्रकार के है ) हैं 
उनका ज्षेत्र, अर्थात्‌ मूल कारण अविद्या ही है। 

चित्तभूमि पर संस्कार अर्थात्‌ बीज रूप से जो विद्यमान है, और उद्बोघक के 
अभाव से अपने काय का आरम्म नहीं करता, ब्रह्दी प्रसुस्त हे। जैसे, चालक और 
प्रकृतिलयसंशक योगी के चिच में बीज-रूप से क्लेश विद्यमान रहते हुए भी उद्दबोधक के 
अभाव में वे श्रपना कार्य करने से असमर्थ रइते हैं। तनु उस क्लेश को कहते हैं, 
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जो प्रतिपक्ष-मावना से शिथिल हो गया है| जैसे, योगियों के हृदय में वासमा-रूप से 
विद्यमान क्लेश | बलवान्‌ क्लेश से जो श्रमिभूत हो गया है, वह विच्छिन्न वलेश है। 
जैसे, रागावस्था में द्वेप भर द्ेपायस्था में राग ) उदार उसको कहते हैं, जो सहकारी के 
विद्यमान रहने से कार्यकारी, श्रर्थात्‌ कार्य करने में समर्थ है] जैसे, सकल बद्ध जीवों का 
ब्लेश | विद्वतू-शिरोमणि वाचस्पतिम्रिश्न ने भी योगमाष्य की टीका भें लिखा है--- 
अप्ुप्तास्तस्वन्नीनानों तन्वव्थाश्व योगिनाम । 
विच्छिन्नोदारस्पाश्यकल्लेशाः विपयसद्चिनाम ॥? 
इस प्रकार, उक्त ठीनों समाझों में किसी समास से मी श्रदिद्या शब्द का 
क्लेशोलादिका श्रर्थ सिद्ध नहीं होता, जो मह॒पषिं पतञ्ञलि का श्रमीष्ठ है, यही शझ्क का 
ताल है। 
इसका उत्तर यह द्वोता है कि यहाँ अश्रविद्या पद में नभ््‌ का पयुंदास श्र्थ है, 
उसके साथ विद्या का नभू समास करने पर विद्याविरोधी, विपरीत शान श्रर्थ होता है। 
इसीकी विपयय ज्ञान भो कहते हैं, जैसे अ्रधर्म शब्द का धर्मबिरोधी पाप अश्रथ 
होता है। आ्राचार्यों ने भी कह्-- 
“नम्धास्वर्थयोगे सु नैव नम्‌ प्रतिपेघकः। 
बद्स्‍्यवराह्मणाधर्मा. वन्यम्राश्रविरोधिनौ ॥ 
बुद्धयोगगर्यो दि शब्दार्थ: सर्द एव नः। 
देन यत्र प्रयुक्तो यो न तस्मादपनीयते ॥! 
अर्थात्‌, विधि श्र्थ में जो लि दि प्रत्यय द्ोते हैं, तदर्थ के योग में दी नभ्‌ का 
प्रतिबेध श्र युक्त होता है, जैसे “न ब्राह्मणं इन्यातू, न स॒रां पिबेत्‌?, इत्यादि 
स्थलों में ध्रह्मएण-हनन और सुरा-पान का प्रतिषेष-मात्र अ्रथ होता हे, परन्तु नामार्थ और 
घास्वर्थ के योग में नभ का निषेध श्र्थ नहीं होता, किन्तु पर्यंदास ही होता है। जैसे, 
अ्न्नाह्मण शब्द मे जो नञ्‌ है, वह ब्राह्मण से मिन्न सकल अर्थ को इंगित करता है, और 
झथम शब्द में नथ्‌ धर्मेविरोबी पाप का ही संकेत करता है। इसलिए, हमारे आचार्यों के 
मत में शब्द का श्रर्थ वृद्धप्रयोगगम्य दी दोता है, इसलिए जिस श्रर्थ में जो शब्द 
प्रयुक्त है, उससे उसको बिलग नहीं करना चाहिए। 
वाचस्पतिमिश्र ने भी “अनित्याशुचि? इत्यादि सूत्र के भाष्य के व्याख्यान में 
लिखा दै--लोकधीनावधारणो द्वि शब्दा्थयोः सम्बन्ध: लोके चोचरपदार्थप्रधानस्थापि * 
नजञः उत्तरपदामिधापसदंकस्य तद्विरुद्धतया तन्नत्तन्रोपलब्धेरि्वापि तद्दिरद्वे प्रवृत्ति: इति | 
अर्थात्‌, शब्द और अर्थ के सम्बन्ध का निश्चय लोक के अधीन दे। लोक में 
उत्तर पदायप्रधाम भी जो नण, है, ओर जो उत्तरद के अभिषेय का साशक हे 
उसका उत्तरपदार्थ के विरुद्ध अर्थ में श्रयोग जहाँ-तहाँ देखा जाता है, इसलिए, 
अविदया शब्द में भी नम््‌ का प्रयोग समकना चादहिए। इसी अमिप्राय से सहरदि 


पतख्जलि ने कहां है--- ह 
धअनित्याशुनिदुःखानास्मसु नित्यशचिः सुखात्मण्यातिरविद्या-! ( यो० सू० रा५ ) 
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श्र्ात्‌ , श्रनित्य में नित्यत्व, अशुचि में शुचित्व, दुःख में सुख और अनात्मा में 
आत्मा की प्रतीति भ्रविद्या का लक्षय दै। यह लक्षण उदाहइरणमात्र है, इससे नित्य 
शुचि झआादि में अनित्य श्रशुचि श्रादि की प्रतीति भी अविद्या है, यह सिद्ध होता है। 
अविद्या का जो सामान्य लक्षण आगे किया जायगा, उसीौका शअ्रवान्तर भेद चार 
प्रकार का सूत्रकार ने बताया है। उदाहरया्थ--अतित्य घटादि सकल प्रपश् में 
नित्यत्व का श्रमिमान अ्रविद्या है, अपवित्र शरीर में पवित्रता का शान भी अविद्या है । 
शरीर के श्रशुचि होने का कारण श्राचार्यों ने बताया है-- 

'स्थानादूयीजादुपष्टस्मान्िष्यन्दाज्षिधनादपि । 
कायमाधेयशौचत्वात्‌ पण्डिता ह्ाशुचिं विदुः ॥? 

इसका तात्पर्य यह है कि शरीर का उत्त्ति-स्थान जो माता का उद्र है, 
बह मल-मूत्र से व्याप्त अन्य नाम अपवितन्र है। इसका मूल कारण शुक्र-शोणित भी 
अपविनत्न ही है, और इसके पोपक भुक्त-पीत अन्नादि पदार्थों का रत भी अपविन्न ही है, 
स्वेद-मूघादि का खाब भी अ्रपवित्न द्वी हे, मरण तो सब्र बढ़कर श्रपवित्र है, जो 
भोत्रियों के शरीर को भी अ्रपवित्र बना देता हे, इसलिए इस शरीर को परिडत लोग 
अशुचि कहते हँ। इसी प्रकार चन्दन, माला, ञ्री आदि में जो सुख का आरोप 
होता है, वह मी अ्रविद्या ही है। विवेकियों को समस्त विपय-छुख में दुःख ही प्रतीत 
होता हे | महर्षि पत्शलि ने भी कहा हे--परिणामवापसंस्कारदहु:खैगुंणवृत्तिविरोधाध 
दु/खमेब सर्व विवेकिन:ः', इसका तात्पय यह है कि माला, चन्दन, वनिता ग्रादि जितने 
सुख-साधन लोक में देखे जाते हैं, उनसे उत्पन्न होनेवाले जो सुख हैं, वे सब विवेकियों की 
द्ट में दुःख दी हैं। जिस प्रकार, विध मिला हुआ स्वाद अन्न परिणाम में शुःखद 
होता है। विपय-जन्य सुख ही परिणाम-दुःख, ताप-दुःख, संस्कार-दुःख का भूल कारण 
होता है । लौकिक सुख-साधनों की प्राप्ति अ्रथवा सुख के उपयोग-काल में श्रनेक 
प्रकार के शात॒ या श्रशत हिंसा आदि पापों का द्वोना स्वाभाविक होता है, उन 
पापों का अ्रवश्यम्मावी जो दुःख है, वही परिणाम-दुःख कहा जाता है। सुस्त के 
उपभोग-काल या सुखसाधनों के प्राप्ति-काल में दूसरों के सुख-साधन या उपभोग को 
श्रधिक देखकर मन में जो एक प्रकार का ज्ञोम उत्पन्न होता दे, उसके नहीं 
रहने के कारण जो संताप होता है, वह ताप-हुःख है ! इसी प्रकार, सुखोपमोग- 
काल में सुख के अनुभव-जन्य संस्कार के स्मरण के द्वारा जो अ्रधिक-से-श्रधिक 
सुख-साधनों की श्रमिलापा उत्पन्न द्ोती है, श्रौर उसकी पूर्ति नहीं होने से संस्कार-दुःख 
उत्न्न होता है। 

एक बात और है कि रुत्व आदि गुणनत्रय की जो प्रदृत्ति है, उसमें सप्व, रज 
और तम ये तीनों गुणसंयुक्त रइते हैँ, इस श्रवस्था में जिस वस्तु को हम सुख सममतते हैं, 
उसमें भी हुःख का कारण रजोगुण वत्तमान ही रइता है, इसलिए रजोगुण का कार्य 
दु/ख दोना श्रनिवा्य हे और परिणाम में दुःख होना अवर्जनीय हो जाता है। 
अतः, जिसको सूद्म क्‍लेशों का शान हो गया है और सकल सुख-ठाघन-सामग्रियों के 
दुश्खजननक रजोगुण से युक्त होने का निश्चय दो चुका है, ऐसे विवेकियों के लिए 


2 पड्दशन-रह॒त्य 


उभी सुख-सावन दुःख ही अतीत द्वोते हैं। प्रकृत में, इस प्रकार के दुःख-सापनों में 
सुख-साधन का या दुःख में सुख का ज्ञान होना अविया ही है । 
इसी प्रकार, श्रात्मा से मिन्न जो शरीरादि है, उसमें आत्मा का श्ञान होना भी 
अविदा है। इसी कारण, यह संसार बन्ध है। और, मूल कारण श्रविदया से छुटकारा 
पाना ही मोक्ष है। आचायों ने भी लिखा है-.. 
“झनात्मनि हि देदादावास्मबुद्धिस्तु देहिनाम। 
अविद्या तत्कृतो बनन्‍्धस्तज्नाशों सोच उच्यते ॥? 
इस अविद्या के चार पाद ई--श्रस्मिता, राग, देंष और श्रमिमिवेश | 
अस्मिता की परिभाषा स्वयं पतल्ञलि ने की है--ददशनशक्त्योरेकात्मतैवास्मिता॥, 
अर्थात्‌ दक्‌-शक्ति ( श्रात्मा ) और दर्शन-शक्ति / बुद्धि ) इन दोनों ग्रात्म और अ्नात्म 
पदार्थों में एकात्मता के सहश जो एकाकारता की आपत्ति है, वह्ढी अ्रस्मिता है। 
जब अ्नात्मभूत बुद्धि में आत्म-बुद्धिरूप अ्रविद्या द्वोती है, तमी श्रस्मिता की उत्पत्ति 
होती है) वहाँ अविद्यावस्था में मी यद्यपि बुद्धि में खामान्यतः श्रहंबुद्वि रहती ही है, 
तथापि उस बुद्धि का विषय, भेद और अ्रभेद दोनों, रहता है; क्‍योंकि उस काल में 
अत्यन्त अमभेद का शान नहीं होता। इसके बाद बुद्धि मे रहनेवाले गुणों का पुरुष में 
आधान करने से मैं इश्वर हूँ, में भोगी हूँ, इस अकार का जो अत्यन्त एकता का अम हे, 
वही अस्मिता नाम का क्लेश है। जबतक एकता का भ्रम नह्दीं होता, तबतक परस्पर 
अध्यास-मान्र से भोग की सिद्धि नहीं होती। कारण यहद्द है कि बुद्धि परिणामशील हे, 
और श्ात्मा अ्रपरिणामी है, इसलिए दोनों अत्यन्त मिन्न हैं। इस स्थिति में, द्ोगों में 
एकता की प्रतीति के बिना भोग असम्भव हैे। इसलिए, दोनों में भोगसिद्धि के देतु 
अभेद का भ्रम होना अनिवाय है | 
अस्मितामूलक तीसरा क्लेश द्वी राग है और चौया द्वेपष| जो पुरुष सुख का 
अवधुमव कर चुका है, उसके चिंच में सुखानुभव-जन्य एक प्रकार का संस्कार 
उत्तन्न होता दे, उस संस्कार से सुख की श्रनुस्थृति दोती हे, जिससे सुख के साधनों के 
विषय में सृष्णा द्ोती है, उसीका नास राग है। इसी प्रकार, दुश्ख के साधनों में जो 
जिद्दासा' उत्पन्न होती है, उसोका नाम द्वेंप है। इसीकों पतञलि ने सूत्ररूप में कद्दा है-- 
'ुख्यानशयी राग? 'दुःखानुशयी छेषः ।? 
अब करमप्राप्त पद्मम फ्लेश जो थ्रभिनिवेश है, उसका निरूपय किया जाता है। 
पूर्वजन्म में अनुभूत मरणजन्य जो दुः्ख है, तदनुमंवजन्य जो वासना दे, उससे 
( कृमि-कीट से लेकर बड़े-बड़े विद्वान, मदहर्पियों तक ) विना फारण स्वमायतः ही उसन्न 
होनेवाला जो मण्ण का भय है, ठसीको श्रभिनिवेश कद्दते हैं। यूत्रकार ने भी 
लिखा है--स्विरसबाही विदुपो5पि तथारूदोडमिनिवेश:। ये ही अ्रविद्या श्रादि पाँच 
अनेक प्रफार के सांसारिक दुःखों के कारण द्ोकर मनुष्यों को बलेशित करते रहते हें, 


इसीलिए इनका नाम कलेश दे | 





३. स्यागने की श्च्छा । 
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ऊपर कद्दा जा छुका है कि कलेश, कम, विषपाक और श्राशय के परिपन्थी चित्त- 
बृत्ति का निरोध दी योग है। झ्लेश 'भ्ौर उसझे भेद और अरवान्तर भेद की चर्चा ऊपर हो 
चुकी है। श्रव संक्षेप्र में कर्म, विषाफ और श्राशय के सम्बन्ध में विचार किया जाता है । 

कर्म दो प्रकार का होता द--शास्तरविद्वित और शाख्रप्रतिपिद् । यश, दान, तप श्रादि 
शास््रविद्दित कर्म: और ब्रह्महत्या, श्रगम्यागमन, मथसेवन श्रादि निषिद्ध कम | जाति, 
आयु और मोग को विपाक कहते हैं। “विपच्यन्ते कर्ममिः निष्यायन्ते ये ते!, 
इस व्युत्पत्ति से यद्दी सिद्ध द्वोता है कि जो कर्म से उत्पन्न किया जाय, वह्दी विपाक है | 
कर्म का फल, जाति, आयु और भोग ये ही तीन हैं, इसीलिए इनको विपाक कहां 
गया है। जाति का श्र है--जन्म। जीवन-काल का नाम है--आयु। शब्दस्पर्शादि 
विपयों में रइनेवाला जो सुख, दुःख और मोद्दात्मकत्य है, वद्दी मोग है। उनमें मोग ही 
कर्म का मुज्य फल है। आशय का अर्थ है--संस्कार। 'अा--फलपिपाकपर्यन्त चित्तभूमी 
शेरते शत्याशयाः, श्रर्यात्‌ फलनिष्पत्ति-पर्यन्त जो चित्रभूमि में सु्र रहता है, बही 
श्राशय है। घर्म-श्रधर्म-सम्बन्धी जो कर्म हैं, उनका एक प्रकार का संस्कार सोये हुए की 
तरद चित्तभूमि में रहता दे । वही काल पाकर सहकारी कारण की सहायता से फल के 
रूप में परिणत होता है, जो श्राशय कहलाता है | इसीका नाम वासना भी है। फल और 
फलभोग का बीज यद्दी है। इसी आ्रशय-रूप बीज से प्रमायादि चित्त की बृत्तियाँ उत्पन्न 
होती हैँ। दूसरे शब्दों में, कर्मबासना दी प्रमायादि वृत्ति के रूप में परिणत द्वोती है । 

हीं क्लेश, कम, विपाक और श्राशय-रूप मलों के परिपन्थीभूत चित्तद्ृत्ति-निरोध को 

योग कहते हैं । 


निरोध-लचय 

अब निरोध का लक्षय बताया जाता है। निरोध शब्द यहाँ अ्रमाव का सूचक 
नहीं है। निरोध का फल ई--आत्मसाक्षात्कार। वृत्तिमिरोध का अथथ वृत्ति का 
अभाव नहीं है। फारण यह दे कि श्रमाव किसीका कारण नहीं होता है, भौर 
निरोध को श्रात्मसाज्षात्कार का कारण माना गया है, इसलिए यह अमभाव-रूप नहीं 
हो सकता | 

निरोध का वस्त॒तः श्रर्थ चित्त का अवस्थाविशेष दी है, जिसको मधुसती, मधुप्रवीका, 
विशोका और ज्योतिष्मत्ती नाम से अ्रमिद्दित किया गया हे। सबितक समाधि में उत्पन्न 
होनेवाली जो चित्त की अवस्था है, उसीको मधुमती कद्दते हैं। सविचार समाधि में 
जायमान चित की अभ्रवस्था को मधुप्रतीका कहते हैं! सानन्द समाधि में होनेवाली 
अझवस्था को विशोका और सास्मित समाधि में होनेवाली अवस्था को ज्योतिष्मती 
कहते हैं। इन्हीं अवस्थाओ्ों का नाम निरोध है| 

इन अ्वस्थादों के मावस्वरूप होने से ध्येय का साक्षात्कार होना संगत्त 
होता है। “निरुध्यन्ते प्रमाणाद्याः चित्तवृत्तयः यस्मित्‌ अवस्थाविशेषे', इस ब्युत्पत्तिपूरषक 
नि उपसग रुधू धातु से अधिकरय में धज््‌ प्रत्यय करने पर उक्त अवस्था ही निरोध 
शब्द का वाच्य अर्थ होता है । 

२६ 


३०रे पड्दर्शन-रहस्य 


निरोध का उपाय 


अब निरोध का उपाय बताते हैं। श्रभ्यास और वैराग्य से चित्तवृत्ति का 
निरोध द्वोता है। पतञ्लि मे कहा दहै--'श्रभ्यास्वैराग्याम्यां तन्निरोध?। चित्त- 
नदी का प्रवाह निम्नगा दोने के कारण विषयों का ही अनुगमन करता है। बह प्रवाह 
विषयों की ओर जाने से तबतक नहीं रुकता, जब्रतक विषयों में ग्रुप्त दोषों का 
अनुसन्धान नहीं करता | विषयों के दोष देखने पर ही उससे वैराग्य उसल्न होता है, 
जिससे शनैः-शनैः प्रवाह रुकने लगता है, और वह रुकता हुआ प्रवाह विवेक-दर्शन के 
अभ्यास से विवेकन्मार्ग का श्रनुगाभी द्वोवा है। विवेक-दर्शन के दृढ़ अभ्यास से ही 
ध्येयाकार बूत्ति का प्रवाह बलवान्‌ और दृढ़ द्वोता है । 

अभ्यास की व्याख्या स्वयं पतञ्नलि ने की दे--तन्न स्थितौ यत्नोष्म्यासः'। 
राजस-तामस-वृत्ति से रद्दित चित्त का प्रशान्तवाहिता-रूप जो परिणामविशेष है, 
वृद्दी स्थिति हे, उसीफे लिए बारम्बार यत्ष फरने का नाम अ्रम्यास है। जब्रतक 
चित्त में राजल और तामस वृत्ति रहती है, तभीतक चित्त का प्रवाह बहिमुंख 
विपय की ओर जारी रहता हे) यम-नियमादि बहिरक्ष साधनों के श्रनुष्ठान से 
राजस-तामस-बृत्ति का विलय और शुद्ध सात्विक बृत्ति का उद्रेक (उदय ) 
होता है, उस समय बहिर्मुख बृत्ति का प्रवाह स्वयं रुक जाता हे। उस समय 
स्वरूपनिष्ठ चिच की स्थिति प्रशान्त धारा की तरद दो जाती दे। इसीके लिए 
( निमित ) निरन्तर यत्र करने का नाम है अम्यास | यहाँ यद भी समझ लेना चाहिए कि 
(तत्र स्थित! यहाँ 'स्थितौ! पद में जो सप्तमी विमक्ति दे, वह अधिकरण में नहीं है, जिसका 
में या पर श्रर्थ द्वोता है। किन्तु, “चर्मणि द्विपिनं हन्तिः की तरह 'निमित्तात्‌ कमयोगे? से 
मिमित्त श्र्थ में ससमी है, इसलिए, स्थिति के निमित्त, यह अर्थ द्वोता है | अरब बैराग्य का 
भी लक्षण लिखा जाता है। £ 


वैरा्य-लचण 
महर्षि पतझ्जलि ने बैराग्य का लक्षण करते हुए. लिखा हे--दृष्टाइनुभविकविषय- 
वितुष्णस्य वशीकारखंशा पैराग्यम्‌।! इस संसार में तमाम भोग के लिए जो पदार्थ हैं, 
वे ही दृष्टि के बिषय द्ोने से धृ्ट कहे जाते हैं। गुरु-मुख से मुना हुआ वेद ही 
अनुअव है, इससे प्रतिपादित जो स्वर्गांदि पारलौकिक सुख हैं, उनके साधन का नाम 
आलुभविक कइलाता है। इृष्ठ और आनुश्रविक इन दोनों की जो वशीकार-संज्ञा है, 
उसीका नाम है वैराग्य) “ये सब विषय मेरे वश में हें, में इनके चश में नहीं हूँ, इस 
प्रकार के विचार का नाम है वशीकार | 
- जब दोनों प्रकार के विषयों में यह शांत शोता है कि ये सब विषय परिणाम में 
दुःख देनेवाले सुस्वादु मोदक की तरद मनोमोहक हैं, इनसे कभी परिणाम ( परमाथ ) में 
लाभ नहीं दो सकता, तब विषयों से धीरे-धीरे चित इटने लगता है, श्रौर उसीके 
साथ वैराग्य का उदय होने लगता है। 


योग-दुर्शव है०ई- 


क्रियायो ग-विचार 


अब क्रिया-योग के विधय में विचार किया जायगा। विना क्रियान्योग के 
क्लेश का तनूकरण और समाधि का लाभ नहीं होता है। क्रिया-योग से हो अ्म्याय ओर 
चैराग्य सम्मव है। अजुन के प्रति स्वयं भगवान्‌ ने कहा है-+ 
“श्रारुसुषो मुंनेयोंग॑ कम कारणमुच्यते । 
योगारूदरय तस्वैद शमः कारणमुच्यते ॥? 


तात्पय यद्द है कि योग-सोपान-पर आरोहणय करने की इच्छा करनेवाले मुनि के 
लिए योगारोहण का साधन-कर्म श्रर्यात्‌ क्रिया-योग ही है। जब निष्काम कर्म से 
चित्त की शुद्धि हो जाती है, तभी वैराग्य का उदय होता है। वैराग्य के उदय होने पर 
बृत्ति का निरोध होता है | जिस अ्रवस्था में मानव योग-प्राखाद पर आरूढ हो जाता है, 
उस श्रवस्था में उसीके लिए. 'शम', श्र्थात्‌ सब्र कर्मों का संन्यास, शान-परिप्राक का 
साधन बताया गया है। उपर्युक्त गौता के 'छोक में मुनिपद भावी श्रवस्था के श्रमिप्राय से 
दिया गया है । कारण यह है कि योगारूढ होने के बांद ही "मुनि! संज्ञा द्वोती है 
योगारूढ का लक्षण गीता में ही बताया गया है-- 

दा हि नेव्ियार्थेपु न क्मस्वनुपञते । 
सर्दंसइल्पसंन्यासी योगारूदस्तदोच्यते ॥--गीता, ६।४ 

श्र्थात्‌, जब् योगी इन्द्रियों करे बिषय और, कर्म में श्रातक्त नहीं द्वोता, तब 
सब्च कर्मों फे संन्यास के कारण वह योगारूढ कद्ा जाता है। 

तप, स्वाध्याय और इश्वर-प्रणिघान ये ही तीन किया-योग हैं। भगवान्‌ 
पतञ्लि ने कहा है--तपश्ख्वाध्यायेश्वरप्रशिधानानि क्रियायोगः।? तप का स्वरूप 
याशवल्क्य ने लिखा है-- 

“विधिनोक्तेन मार्गेण ऋृच्छूचान्द्राययादिभिः। - 
शरीरशोपरण  प्राहुए तपसाँ तप उत्तम ॥7 

अर्थात्‌, शाज्रों में बताये गये मार्ग से विधिपूर्वक कच्छू और चान्द्वायण के द्वारा 

शरीर का जो शोषण है, वह्दी उत्तम तप है। ऋच्छादि ब्रतों का निर्णय धर्मशाखतर- 
ग्रन्थों में बताया गया है | 

प्रणब, गायत्री अश्रथवा शक्ति, रुद्वादि देव-मन्त्रों का अध्ययन, मनन और 
उपासना का नाम स्वाध्याय हे । प्रणव <“कार को कहते हैं। मन्त्र का अ्रथ ही है, 
'मननात्ञायते यस्तु॒_तस्मान्मन्त्र; प्रकीत्तित?, अर्थात्‌ मनन करने से जो रक्षा करता है, 
बह भन्‍्त्र है। “मन्त्राणामचिन्त्यशक्तिताः यह कल्प्यूत्र हे। अर्थात्‌, मनन्‍्त्रों की 
शक्ति अचिन्त्य है। मन्त्र दो प्रकार के हैं, एक बेदिक दूसरा तान्निक। बेंदिक भी 
दो प्रकार का है--प्रगीत और श्रप्रगीत। प्रगीत साम को कहते हैं। श्रप्रगीत भी 
दो प्रकार का है--एक छन्दोबद, दूसरा उससे विलक्षण | छन्दोबद ऋक है; दूसरा 
यजुः। महर्षि जैमिनि ने कहा हे--तेपासृगू यत्नाथवशेन पादव्यवस्था',“गीतिपु सामाख्या?, 
'शेषे यजुः शब्द? ( जै० सू० २-१३३, ३५ ) | तात्पय यह दै कि जिस वाक्य में अर्थवश' 


नी 


श्ण्४ पड्दशन- टद्शन-रहस्य ह््स्य 


अथवा छुन्दोविशेष-वश पाद की व्यवस्था हो, वह ऋक है। गान-प्रक्रिया में उक्त 
प्रकार से जो मन्त्र पढ़े गये हैं, वे साम हैं, और शेप मन्त्रों मे यजुः का व्यवहार होता है। 
तान्त्रिक मन्त्र उसको कहते हैं, जिसका वर्णन कामिक, कारण-पपथ्े आदि 
आगशमों में किया गया है| 
आगम में तीन अक्षर हैं--थ्रा, गे, म) इन तीनों की सार्थकता आचार्यों ने 
बताई है--'आ्रागर्त पद्चवक्‍त्राचु भरतश्व गिरिजानने, मतझ् वासुदेवस्य तस्मादागम 
उच्चते? | अर्थात्‌, जो भगवान्‌ कृष्ण का श्रमिमत है, और शझ्डर ने पाव॑ती से कद्दा है, 
वही श्रागम है । इसीका नाम तन्त्रशास्त्र भी है। यद कामिक आदि अनेक भागों में 
विभक्त है। श्रन्य शास्रों में श्रागम का लक्षण इस प्रकार लिखा है-- 
सष्टिक्ष. भ्रव्नयश्चेच. देवतानाँ तथाचैनस्‌ । 
साधनन्वैव.. सर्वेपां पृरश्चरणमेव च॥ 
पट कस साधनन्वैव ध्यानयोगश्रतुर्विध: ॥ 
सप्तमिल॑चरणयक्तमागम॑ चदूविदु: बुघाः 0? 
इसका भावार्थ यह दै--सष्टि, प्रलय, देवताओं का श्रचंन, धत्रका साधन, 
पुरभ्रण, पट्कर्मोी का खाधन और चार प्रकार का श्यान-योग इन सात लक्षणों से 
युक्त जो ग्रन्थविशेष हे, वही आागम कहलाता है। शान्तीकरण, वशीकरण, स्तम्भन, 
विद्देषण, उच्चाटन और मारण यही पटकर्म हैं। शारदातिलक में लिखा है-« 
शान्तिवश्यस्तम्भवानि विद्देषोच्वाटने. ततः | 
मरणान्तानि शंसन्ति पट कर्माणि सनीपिणः ॥! 
मन्‍्त्रों के दस संस्कार भी कहे गये हँं---जनन, जीवन, ताडन, बोधन, अभिषेक 
बिमलीकरण, श्राप्यायन, तपंण, दीपन और गुप्ति (गोपन)। इनका पूर्ण विवेचन 
और प्रयोगविधि तन्त्र-शास्रों में देखना चाहिए। क्रियान्योग के सम्बन्ध में इतनी 
बातें कहकर ईश्वर-प्रणिधान के सम्बन्ध में विचार किया जाता है--- 
निखिल कर्मो का परम गुरु परमात्मा में समर्पण का नाम ईश्वर-प्रणिधान है। 
महर्षियों ने कहा है-- 
“कामतो5कामतो वाउपि यत्करोमि शुभाशुमम । 
तत्सवे व्वयि विन्यस्व॑ स्वस्परयुक्तः करोम्यहम ॥? 
अर्थात्‌, है मगवन्‌ | फल की कामना या निष्काम भाव से जो भी मैं शुभ या 
अशुम कार्य करता हूँ, वह सम्र-का-सब्र उम्हें दी अर्पित करता हूँ । क्‍योंकि, सर्वान्त्यामी 
रूप से ज्रिस कर्म में आप नियुक्त करते एँ, वही मैं करता हूँ। इसी सम्बन्ध में 
दूसरा छोक ह-- 
कायेन चाचा मनसेन्द्रियेवाँ बुद्धात्मना वा निसतरवभावः | 
करोमि यचत्सकल पररम नारायणायब समपये तत्‌ का 
अथवा कर्त त्वामिमान का परिद्ार द्वी बस्तुतः ईश्वर-प्रणिधान का ताले है-- 
नाहें कर्ता सर्वमेनत्‌ प्रह्म व कुरुते तथा। 
पृतदू अह्माप॑र्ण प्रोक्तरपिभिस्त्वद्शिमिः ॥ 
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अर्थात्‌, यह सब काम ब्रह्म ही करता है, मैं इसका कर्सा नहीं हूँ, इस प्रकार के 
शान को ही तत्चदर्शों महात्माश्रों ने अद्षापंण कद्दा है 
अथवा कर्मकल का परित्याग द्वी ईश्वर-प्रणिधान का मुख्य त्तातयं है | इसीलिए, 
मगवान्‌ ने कर्म-फल के त्यागपूर्वक कर्मयोग में ही अर्जुन को प्रेरित किया है-- 
'क्रम्ण्येवाधिकारस्ते मा फल्लेपु कदाचन । 
मा फर्मफलहेतुर्म) मा ते सज्ोस्वरूमंणि ॥7 
अर्थात्‌, हे श्र॒जुन | तुम्द्ारा श्रधिकार ऊेवल कर्म में ही हे, फल-मोग में नहीं । 
कर्म-फल में अधिकार का तात्यय॑ है, 'मया इदं कर्मफलं मोक्तव्यम्‌ इत्याकारको5मिलाप?, 
अर्थात्‌, मैं इस कर्म-फल फो भोगूगा, इस प्रकार को श्रमिलापा से काम करना। 
फल की कामना से कर्म करनेवाला फलद्वेत कटद्दा जाता है, इसलिए ऐसा तुम न हो, और 
कर्म के नहीं करने में भी तुम्हारी प्रीति न द्वो। तातय यह हुआ कि कम-फल की 
अभिलापा का त्यागकर कर्म करते रहना चाहिए । यही तीन प्रकार का ईश्वर-प्रणिधान 
शाज्रों में बताया गया है । फल की अ्मिलापा से कर्म करना अ्रनिष्ट का कारण है, ऐसा 
श्राचार्यों ने बताया है-- 
कझ्पि प्रयत्नसम्पन्न छामेनोपहत तपः। 
मन तुष्टये मदेशस्यथ श्वलीढमिव पायसम ॥! 
अर्थात्‌, बहुत प्रयत्नों से किया गया भी तप यदि कामना से युक्त हे, तो बह 
कुत्ते से जूठा किया गया पायस की तरह भगवान्‌ की प्रीति के लिए नहीं होता है | 
इस प्रकार, तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान-रूप जो क्रिया है, वही क्रिया-योग 
कद्दा जाता है, यह बात सिद्ध होती है। क्रिया-योग से तात्पर्य है--क्रियात्मक योग | 
अर्थात्‌, यह करने की चीज है, केवल इसके ज्ञान से कुछ नहीं होता । 
एक शह्ला यहाँ होती दै कि तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रशिधान इन तीनों में 
चित्तवृत्ति का निरोध नहीं द्ोता, तो इसका योग शब्द से व्यवद्वार क्‍यों किया जाता है ! 
इसका उत्तर यद्ट हे कि ये तीनों योग शब्द का वस्त॒तः अमिषेय नहीं हैं, तो भी 
योग के साधन द्वोने के कारण शुद्ध सारोप लक्षणावृत्ति से इनमें मी योग शब्द का 
व्यवद्वार किया गया है। जिस प्रकार, आ्रायुर्वं घृतम? में आथशु के साधन होने के 
कारण ही घृत को थ्ायु कहा जाता है। यहाँ शुद्ध सारोप लक्षसावृत्ति से ही ऐसा 
बोध द्ोता हे । लक्षणा का विवेचन काव्य-प्रकाश, साहित्य-दर्पण आदि ग्रन्थों में किया 
गया हे। विशेष जिशासुद्ों को वहाँ ही देखना चाहिए। 


अष्टाइ-योग-पिवेचन 

उपर्युक्त योग के ग्ाठ अज्ञ दँं--यम, नियम, आउन, प्राणायाम, प्रत्याहर 
घारणा, ध्यान और समाधि। यम पतझलि के मत में पाँच ही हं--अदिंसा, सत्य, अ्रस्तेय, 
अह्चय और अपरिग्रह। नियम भो इनके मत में पाँच ही ह--शौच, सन्तोष, तप, 
स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान । इन दोनों का स्वरूप-निर्देश पहले कर छुके हैं। इनके 
अतिरिक्त विधूुपुराण में भी पाँच ही यम और नियम बताये गये ह--- 
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“भ्रह्मचर्यंमदिसाज सत्याउस्तेयाध्परिप्रिदान्‌ । 
सेवेत योगो निष्कामो योग्यता स्व॑ मनो नयम्‌ ॥ 
स्वाध्णायशौचसन्तोपतर्पांसि. नियतास्मवानु । 
कुर्वोद्त अद्यणि तथा परस्मिन्‌ प्रवर्ण मनः ॥? 
+वि० घु० ६७३६-३८ 


इसका ताल यह है कि अ्रपने मन को आ्रात्म-बिचार के योग्य बनाता हुआओा 
योगी, अर्थात्‌ योगामिलापो, निष्काम भाव से ब्रह्मचय आदि यमों का अनुष्ठान करे । 
यों के अनुष्ठान करने से ही मन श्रात्म-विचार के योग्य बनत्ता है) मनत्र को निण्होत कर 
स्वाध्याय, तप श्रादि नियमों का अनुष्ठान करता हुआ परभ्रह्म में श्रपने मन को लगाबे, 
इससे ईश्वर-प्रणिधान-रूप पद्मम मियम छिद्व होता है | ४ 
विभिन्न पुराणों में दस प्रकार के यम और नियम बताये गये हैं--- 
“आहिंसा सध्यमस्तेयं अद्वाचय॑ क्षमा छतिः। हि 
दयाजय मिताहार: शौर्च चैव यमाः दुश॥ हर 
तपः सन्‍्तोष आस्तिक्यं दानमीश्वरपूजनभ । 
सिद्धान्तवाक्यश्रवर्ण द्वीमडी च तपो हुतस ॥ 
नियमा दश संप्रोक्ता योगशासख्रविशारदे: ॥" . --हू० यो० प्र० 
श्रर्थात्‌ , योगशास््र के विद्वानों ने दस प्रकार के यम बताये हैं--श्रहिंसा, सत्य, 
अस्तेव, तक्षचय्य, क्षमा, बैये, दया, आरजव, मिताहार औ्रौर शौच। तप, 
सन्तोष, श्रास्तिक्य, दान, ईश्वर-पूजन, ठिद्धान्त-वाक्ष्यों का श्रवण, ही (लजा ), मति, 
तपस्या और हवन ये दस नियम हैं.। ये जो दस यम और दस नियम बताये गये हैं, उन 
सबका श्रन्तर्भाव पतञ्नत्ति के बताये हुए, पाँच में ही हो जाता है, अर्थात्‌ इन पाँच ह्टी 
यम मियम के अनुपष्तान से वे सब्र गुण स्वयं सिद्ध दो जाते हैं, जो दस में विशेष 
बताये गये हैं। इन यम-नियमों के सकाम अनुधान करने से विशिष्ट फल की सिद्धि 
होती है, और उनकी निष्काम उपासना से मुक्ति की आत्ति होती है-- 
धुत यम्राः सनियमाः पन्न पन्च प्रकोर्तिता: । > 
विशिष्टफलदाः कामे निष्कामाणां विम्क्तिदा: ॥! ---वि० पु० ६।७।६८ 
यम-मियम के बाद क्रम-प्राप्त आसनों का भी निर्देश किया जाता हे। शा्रों में 
अनेक प्रकार के श्रासन बताये गये है, उनमें ८४ मुख्य हैं। उनमें, भी 
दस मुख्य माने जाते हैं । उनमें भी खिद्धासन, पद्मासन, सिंद्यासन और भद्गासन को मुख्य 
माना गया है। इसमें सिद्धासन सबसे श्रेष्ठ माना गया है। मिताह्वारपूबक 
आत्मष्यायी होकर लगातार बारह वर्ष यदि केवल सिद्धासन का अभ्यास किया जाय, 
तो सिद्धियाँ प्राप्त होने लगती है । और, इसके श्रम्वास से बदतर इजार नाडियों का 


मल शुद्ध दो जाता है-- 
पत्चिद पदुर्म॑ तथा सिह सव॒ब्चेति चतुष्टयम्‌ । 
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इन चार आ्आासनों के स्वरूप का भी परिचय कराया जाता है-- 
“धोनिस्थानकमछ प्रिमुलघटित॑ कृत्वा इंढे_ विन्यसेत्‌ 
मेद्. पादमधैकमेव हृदये कृत्वा हमुं सुस्थिरम । 
स्पाएः.. संयमिवेच्ियोइचलइशः परश्येद्‌ अ वोसन्‍्तरं 
झाोतम्मोक्षकपारभेदजनकं सिद्धासन प्रोच्यते ॥! 
न-ह५ यो० प्र०, ५ 
श्र्थाद्‌, मेढू (लिज्ञ) और गुदा के सध्यभाग को योनिस्थान कहते हैं, उसमें बायें 
पैर की एड़ो को लगाकर और दायें पैर की एड़ी को मेढू के ऊपर मली माँति सदाकर रखे, 
दृदय के समीप चिब्ुक (दाढ़ी) को सटाकर रखे, निश्चल होकर बाह्य विषयों से 
इन्द्रियों को रोककर अचल दृष्टि से दोनों भौद्दों के मध्यभाग को देखता रहे, यही 
मोक्ष के कप्राट को भेदन करनेवाला सिद्धासन है) मत्स्येद्रनाथ के मतानुखार 
यद्द लक्षण है । अन्य योगियों के मत से निम्नोद्धुत लक्षण द्रष्टभ्य है-- 
'मेदादुपरि विन्यस्थ सब्यं गुरुफ॑ तथोपरि। 
गुठफान्तरश्य निद्विप्य सिद्धासनमिदं विदुः ॥! 
थर्यात्‌, सेढू के मूल भाग के ऊपर बायें पैर की एडी को रखकर, उसके ऊपर 
दायें पैर की एड़ी को रखे ओर सीधा होकर ग्रैठे, यही सिद्वाचन है। इसीको 
बज्ासन, मुक्तासन, गुप्तासम श्रादि भी कहा जाता है। इससे उत्तम कोई श्रासन 
नहीं है, इस सम्बन्ध में आचायों का कहना है-- 
'नासने सिद्धसद्शं मे कुंम्स। केवलोपसः । 
न॒खेचरीसमा झुद्रा न मादसदशो त्षयः ॥! 
परदुमासन-स्वरूप-- 
'वामो रूपरि दष्तिणख चरण संस्थाप्य वाम॑ तथा 
दक्तोरूपरि पश्चिसेन विधिना हृध्वा कराम्याँ इठस्‌ । 
आह हदये निधाय पिहकंनासाग्रमालोवयेव्‌ 
पुत॒दूरयाधिविनाशफारि पमिनां पदुमासन प्रोच्यत्ते ॥! 
बाम णद्धा के ऊपर दक्षिण पैर को रखकर श्रौर दक्षिण जध्दा के ऊपर वाम 
पैर को रखे, बाद में पश्चिम विधि से श्रर्थात्‌ 88 की ओर दक्षिय हाथ फैलाकर वाभ 
पैर पर रखे हुए दक्षिण पेर के अऔँगूठे को मली-भाँति पकड़कर पुनः प्र8 माय से 
वाम द्वाथ फैलाकर दक्षिण पेर पर रखे हुए वाम पाद के श्रैगूठे को भ्रच्छी तरइ 
पकड़कर चिल्ुक ( दाढ़ी ) को दुदय में सदाकर नाछ्िका के श्रप्न मांग को देखे। 
यह नियमी के सकल रोगों का नाश करनेवाला प्रद्माधन है। इसका नियम से 
अम्यास करने पर सकल रोगों का नाश होता है । इसीको बद्धप्माउन भी कहते है। 
जिसमें पीछे श्ंगूठे को न पकड़ा जाय, वह मुक्त प्मासन है । 
सिंशासन-स्वरूप-- 
“गुढ्फी तु यृपणस्याधः सीवन्या: पारदेयो: दिपेधा 
द्दिणे सम्यगुस्फं मु दक्षगुकर्फ हु सब्यकेता 
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हस्तौ तु जान्वो: संस्याप्य स्वाज् ली: सम्प्रसाय॑च। 
व्यात्तदक्‍त्रो. निरीक्षे। नास्राप्न सुसमाहितः ॥ 
सिंहासन मवेदेतत पूजित॑ योगिपुझ्ननैः । 
बन्धन्रितयसन्धान कुरुते चासनोत्तमम ॥* 
बूषण के नीचे सीवनी के दोनों पाश्बभागों म बाम गुल्क को दक्षिण में और 
दक्षिण गुल्फ को वाम में लगावे, बाद में जाँघों के ऊपर द्वाथ रखके अँगुलियों को 
पस्गरकर मुँद्द खोलकर सावधानी से नासिका के अग्ममाग को देखे। यह योगियों से 
पूजित सिहासन है । इसके अभ्यास से मूल, उड्डीयान और जालम्धर इन तीन बन्धों का 
सन्धान होता है । 
मद्गासन-स्वरूप-- 
“ुल्फौ तु बृपणस्थाघः सीवन्य्रा: पाश्ययो: स्लिपेत्‌। 
सब्य॑ गुल्फ॑ तथा सब्ये दक्षगुल्फ तु दृढिणे॥ 
पार्र्य पादौतु पाशिभ्यां दर्द बध्चा सुनिश्चितस्‌। 
भन्नासन भवेदेतत्‌ सर्वब्याधिविनाशनम् ॥ 
बूधघण के नीये सोवनी के पाश्व॑मागों में बाई और वामगुल्फ श्र दाई' शोर 
दक्षिण गुल्फ को सटाकर सीवनी के पाश्ववर्ती पैरों को दृढ़ बाँधकर निश्चले रूप से 
स्थित रहे, यह सत्र व्याधियों का नाश करनेबाला भद्राउन कहलाता है | 
यहाँ तक चार प्रसिद्ध आसनों के स्वरूप दिखाकर क्रम-प्राप्त प्राणायाम के 
विषय में घिचार किया जायगा। ४ 
प्राणायाम का वास्तविक फल चित्त की एकाग्रता ही है। प्राणवायु के 
खब्वल होने के कारण ही चित्त में चझ्नलता थराती है | चश्चवल चित्त घारणा, ध्यान और 
समाधि का उपयोगी नहीं होता। प्राणायाम के श्रभ्यास से ही शनेःशनेः चित्त में 
एकाग्रता आने लगती है। यद्यपि चित्त के एकाग्र होने के लिए, महर्षि पतञ्नलि ने 
बहुत-से खाधम बताये हैं, तथापि सबसे उत्तम, सफल और सुलभ द्वोने के कारण ही 
घारणा-ध्यान के पदले प्राणायाम को ही अभ्यसनीय बताया है। 
चले वाते चल॑ चित्त निश्चल्ले निश्वल॑ भवेव्‌। 
योथी स्थाशत्वम्ाप्नोति ततो वायुं निरोधयेत्‌॥ 


--इत्यादि अनेक प्रमाणों से प्राणायाम को हो सब्रसे उत्तम स्थै्य का साधन 
बताया गया है। एक भात श्रीर भी दे कि व्याधि-स्त्यान-संशय श्रादि जो योग के 
श्रन्तराय बताये गये हैं, उनमें मुख्य व्याधि द्वी हे। व्याधि द्वोने पर कोई मी योग 
नहों बने सकता। और श्रासन-स्थै्य के अमन्तर विधिवत््‌ प्राणायाम के श्रभ्यात 
करने पर. ध्याधि की उत्पत्ति ही नहीं होती, इसलिए, प्राणायाम से योग का मार्ग 
निर्विष्ण रइता है। श्रत), प्राणायाम श्रावश्यक है। एक बात और है कि सुपुम्धा 
नाडी पं प्राणवायु का सश्चार तब्रतक नहीं होता, जब्रतक नाडियों में व्याप्त मल की 
विशुद्दि नहीं होती | इकलिए, नौल, नेती, घीवी श्रादि पदकर्मों का विधान, इृठयोग में 
फिया गया है। पतझलि ने इन पदकर्मों के बारे में कुछ नहीं कह्ा। उन्होंने यम- 
मियम के अ्नन्तर आ्रासन और भाणयायाम को दी महत्व दिया हे | 
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इसका तात्पय यही हो सकता है कि जो काय पटकर्म से होता है, वह केवल 
श्रासम और प्रायायाम के श्रम्यास से ही हो जाता है। इठयोगियों को भी यह 
मान्य है, इसीलिए हठ-योग में मी नाडी-शोघक प्राणायाम का ही पहले उपदेश किया 
गया है। प्राणायाम की परिमाषा करते हुए पतझ्लि ने लिखा है--“्वासप्रश्वासयोगति- 
विच्छेद: प्राणायामः |? श्र्थात्‌, श्वास-प्रशास की स्वाभाविक निरन्तर प्रवइणशील 
जो गति है, उसका विच्छेद हो जाना या रुक जाना ही प्राणायाम कटद्दा गया है। बाहां 
वायु का अ्रन्त/प्रवेश श्वास है। भीतरी वार्यु का बाहर निकलना प्रश्वास कद्दा जाता है । 
इन दोनों की जो निरन्तर वहनशील स्वाभाविक गति दे, उसका विच्छेद प्राणायास 
शब्द का मुख्य अर्थ है। रेचक और पूरक में यद्यपि गति रहती है, तथापि स्वाभाविक 
गति का विच्छेद वहाँ भी होता दी है, यह श्रनुभव-सिद्ध है। इसीलिए, रेचक-पूरक को भी 
प्रायायाम कद्दा जाता है। 
वस्तुत, यद्द बात है कि श्वासपूर्वक गति फा जो श्रमाव होता है, वह पूरक 
प्राणायाम है और अश्वासपूर्वक गति का जो श्रभाव होता है, वह रेचक प्राणायाम कहा 
जाता है। कुम्मक में बाह्य और शआआम्यन्तर दोनों वायुओं का सक्लोच हो जाता है। 
जैसे, तप्त लोहे के ऊपर जल देने से चारों तरफ से जल संकुचित हो जाता है। 
यही इसमें विशेषता है। श्रव प्राणवायु के बहने का स्थान दिखाया जाता है-- 
मनुष्यों की वाम नाड़ी का नाम इडा है, और दक्षिण नाडी का नाम पिज्नला। 
दोनों के बीच मध्यस्थ रूप से सुपुम्ना का निवास हे। इन दोनों नाडियों से सूर्योदय से 
आगामी सूर्योदय-पर्यन्त निरन्तर वायु का सम्बार होता रहता है। शुक्ल पक्ष में 
द्र-नाडी से सूर्योदय-काल में वायु का सश्यार शुरू होता है, और कृष्णपत्ष में 
सू-नाडी से | इस प्रकार, रात-दिन में २१६०० श्वास-प्रश्ास चलते हैं| 
इन संख्याश्रों का स्पष्टीकरण अजपा-मन्च्र के रहस्यों को जाननेवाले योगियों ने 
मम्त्र-समर्पण के विषय में किया है--- 
'पद्शतानि गशेशाय पट्सदख स्वयम्भुवे । 
विष्णवे पद्सहसब्य॒ पट्सदस्त' पिनाकिने ॥ 
सहस्तमेके गुरवे.. सहस्र' परमास्मने । 
सहसझ्तमात्मने. चैवसपयामि छूते अपमर |? 
तात्पयय यह है कि जीवात्मा अ्रजपा-मन्त्र का ६० घटी में २१६०० बार जो जप 
करता है, उसीका समर्पण उक्त छोकों में बताया गया दै। पहले विन्नदर्ता गणेश को ६००. 
ब्रक्षा को ६०००, बिष्णु को ६०००, महेश को ६०००, ग्रुद को १०००, परमात्मा को 
१००० श्रौर आत्मा को १००० | 
इस प्रकार, दिन-रात के २४ घरदे में जो २१६०० भार श्वास और अश्वास 
चलता हे, उसीमें “हंस? की मावना की जाती है। भीतर से बाइर वायु जाने के समय 
हूं? की मावना और बादर से मीतर श्राने में (9? की मावना की जाती है। यही 
अ्रजपा-जप कदलाता है। इसके स्वामाविक होने के कारण झौर मन्त्रों के उमान 
जप नहीं किया जाता, इसीलिए इसको झजपा कहते हैं | एक बात और भी 
२७ 
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शातब्य है कि दोनों नाडियों से वायु के सद्चरण-फाल में पृषिवी, जल आरादि 
तत्वों का भो सूधमरूप से साश्ार दोता दै। उनका शान उनके पीत, मील श्रादि 
बर्ण-विशेष के द्वारा द्वोता है। उन तत्चों के बर्ण का शान सूदम श्राम्यन्तर दृष्टि से 
किया जाता है। तत्वों फे बहने का स्थान इस प्रकार है--पश्रश्ि-तत्त ऊपर की शोर 
बहता है श्रीर जल-तत्व नीचे की ओर । वायु तियेग बहता है. श्रौर पृथिवी श्रर्द्ध-पुट में 
तथा आकाश-तत्य सर्वत्र बहता है। इसका क्रम इस प्रकार है कि जब माड़ी बहने को 
प्रवृत होती है, उस समय पहले वायु-तत्व २० पल तक चलता है| उसके बाद 
३० पल त्तक श्रम्रि-तत्त, ४० पल तक जल-तत्त्व, ५० पल तक प्रथिवी तत्त्व, उसके बाद 
३० पल त्तक आ्राफाश-तत्त्य बहता है। इस प्रकार, एक नाडी में सब तत्तों के बहने में 
१५० पल लगते हैं, जिसका समय-मान ढाई घटी श्रर्थात्‌ प्रचलित एक परटा द्वोता है। 
तत््ों के बहने में जो न्यूनाधिक समय लगता है, इसका कारण यह ह कि 
पृथिवी में शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध येपाँच गुण रहते ह। प्रत्येक गुण पर 
१० पल के हिसाब से ५० पल होते हँ। जल श्रादि में एक एक गुण घट जाने से 
१०-१० पल कम द्ोते जाते हैं, श्राकाश में केवल एक शब्द ही गुण रहता है, जिससे 
उसमें १० ही पल लगते हैं| सब तत्त्वों का पथक-प्रयक्‌ फल भी कह्दा गया है| प्रधिवी- 
स्व के बहने में चित्त की श्थिरता रहती हे । जल-तत्त्व में कार्य आरम्भ करने पर फल 
अधिक मिलता दै। अभि-तत्त में चित्त-इृत्ति दोप्त रहती है | वायु-तत्त्व में चिच्दृत्ति चश्चल 
और श्ाकाश-तत्त्य में गम्भीर रहती है। इसो प्रकार, प्रत्येक में ऋ्मशः स्थैर्य, काम- 
वासना, ताप-कोप, चश्चलता और गम्भीरता का भी अनुभव होता है। तत्वों के 
जानने का उपाय भी योग-शाखत्र में बताया गया है--पद्मासन या सिद्यासन पर 
बैठकर दोनों हाथों के अँगूठों से दोनों कान बन्द करे, दोनों भष्यमा से दोनों नासिका, 
और दोनों तजनी से दोनों आँख, श्रनामिका और कनिष्ठिका मे दोनों झ्ोठ दबाकर 
मैँह बन्द करे। बाद में ध्यान देने पर छोटे-छोटे बिन्दु माल्यूम पड़ेंगे, उन बिन्दुओं के 
बर्ण से तस्वों का ज्ञान करना द्ोता है। पीतवर्ण होने से प्रथियी और श्वेतवर्ण से जल, 
रक्तवर्ण से तेज, दरा होने से बाडु और वर्णरहित होने से श्रकाश-तत्व 
सममना चादिए। 
पपीता एृथ्वी जल रवेव॑ रकक्‍ते तेज उदाहतम। 
टः श्यामों धायुरथाकाशः. निरुपाधिरुदाह्नतः 7 
« - इस प्रकार, उक्त रीति से तत्वों को समझकर प्राणायाम के द्वारा वायु का 
निरोध करने पर विवेक-शान को आदत करनेवाला जो पाप-कर्म और उसका मूलभूत 
अवियादि क्लेश है, उनका नाश हो जाता है। पाप और उसका मूल कारण अ्रविद्यादि 
क्सेश द्वी महामोहक शब्द-स्पर्शादे विषयों की सद्दायता से विवेकशानशील बुद्धि- 
राष्य को श्रावृत किये रहते हैं। ये अविद्यादि क्लेश बुद्धि-सत्त का श्राच्छादन ही 
नहीं करते, किन्द अकचब्य कराने में भी नियोजित करते रइते हैं। प्रायायामों के 
नियमपूर्वक श्रम्यास करने पर क्लेश इुर्बल होते-दोते अपना कार्य करने से आठमर्यँ 
हो जाते हैं,' और प्रतिजुण क्षीय दने लगते हें। कर्म का नाशक इोने के कारण ही 
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प्राणायाम को तब भी कहा जाता है। तप्त ऋच्छू, चान्द्रायय आदि जो तप हैं, वे केबल 
पाप-कर्म का ही नाश करते हैं, और प्राणायाम-रूप जो तप है, उससे कर्म के मूलभूत 
श्रविया आदि क्लेशों का भी नाश होता है। ध्सीलिए, शास्त्रों में कह्दा है--न तपः 
प्राणायामातरम), श्र्थात्‌ प्राणायाम से बढ़कर कोई तप नहीं है। महात्माश्रों ने कहा हे-- 
“दद्यस्ते ध्यायमानानां धावूनाँ द्वधि यथा मला; | 
प्राणायामैस्तु दश्धन्ते तद्ृदिन्द्रियजाः मल्ताः ॥! 
श्र्थात्‌, जिस प्रकार सुवर्ण आदि घातुश्नों को श्रपम्मि में तपाने से उसके मल 
जल जाते हैं, उसी प्रकार प्राणायाम से इन्द्रियों के मल नष्ट हो जाते हैं श्र प्रकाश के 
आवरण मी छ्ीण हो जाते हैं। पतज्ञलि ने लिखा है---ततः ज्ञीयते प्रकाशावरणम? । 
यह प्राणायाम का अ्रवान्तर फल है। मुख्य फल तो धारणा के लिए योग्यता 
प्राप्त करना है। जब यम, नियम, आसन और प्राणायाम के नियमपूर्वक अनुष्ठान से 
योगी का मन संस्कृत हो जाता है, तमी वह धारणा का श्रषिकारी होता है। 
प्राणायाम के विना मन संस्कृत नहीं होता श्रौर मन के संस्कार के विना धारणा दृढ़ 
नहीं द्ोती। प्राणायाम के बिना घारणा करने की योग्यता ही नहीं श्राती। धारणा के 
लिए योग्यता की प्राप्ति दी प्राणायाम का मुख्य प्रयोजन है। 
यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहर, घारणा, ध्यान और समाधि- 
योग के इन श्राठ अ्रज्ञों में धारणा, ध्यान और समाधि ये तीनों योग के श्रन्तरज्ञ 
अज्ञ हैं। इन्हीं की संशा संयम दे। संयम से ही योग की सिद्धि होती है। प्रत्यादार के 
बिना संयम हो नहीं सकता | इधलिए, प्रत्याह्यार की साधना अ्रत्यन्त झ्रावश्यक है | 
शब्द, स्पश, रूप और रसादि जो विपय हैं, उनमें कुछ तो रप्लनीय दोने के कारण 
राग के प्रयोजक हैं। कुछ कोपनीय होने से द्वेप के प्रयोजक हैं और कुछ मोइनीय 
होने से वैचित्य श्रथवा मोह के प्रयोजक। तत्तत्‌ विषयों में इन्द्रियों की जो 
प्रवणता ( झ्नुगामिता ) हे, वह्दी विधयासक्ति है। इन्द्रियों का अवाह विषयों की ओर ही 
नियमेन होता रहता है, यद्दी इन्द्रियों की विषय-प्रवणता है | 
विषयों की ओर से, इन्द्रियों को निर्विकार श्रात्मा में आसक्त चित्त के श्रतुकारी 
कर देना ही प्रत्याह्ार दे। प्रश्न यहाँ यह उपस्थित होता है कि इन्द्रियों का प्रवाह बाह्य 
शब्दादि विषयों में होना यदि स्वामाविक है, तो वे आन्तर चित्त की श्रमुका रिणी कैसे 
हो सकती हैं ! इसका उत्तर यह है कि इन्द्रियों का वस्ठुतः चित्त-स्वरूपानुकार नहीं होता, 
किन्तु चित्तानुकार के सहश होने में ह्वी तात्यये है। जब चित्त निरोध के श्रमिमुख 
हो जाता है, तब इन्द्रियों का भी, प्रयत्न के विना ही, निरोध हो जाता हैं। यही 
इन्द्रियों का चित्तानुकार है। इसीलिए, प्रत्याशर के लक्षण में साहश्यार्थक इव शब्द का 
प्रयोग पतश्नलि ने किया है--.. हि 
'स्वविषयासम्धयोगे सत्ि चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियायां प्रध्याद्यारः ॥ 
“--परा० सू० १५७ 
यहाँ साइश्य यह है कि जब चिच का निरोध दो जाता है, तत्न इर्द्ियों का 
भी- विषय से सम्बन्ध छूट जाता है। विषयों से सम्बन्ध घूटना ही इन्द्रियों का 
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चित्तानुकार है श्रौर यही प्रत्याद्वार दै। श्रर्थात्‌ू, चित के निरोध में इन्द्रियों को 
विषय से विमुख करने के लिए प्रयक्नान्दर की झ्रावश्यकता नहीं होती। जिस प्रकार, 
मधुमविखियों कौ रानी के उड़ जाने पर सब मधुमक्खियाँ स्वयं उड़ने लगती हैं, उसी 
प्रकार चिच के निरोध होने पर इन्द्रियों का भी निरोघ स्वयं दो जाता है। विषु- 
पुराण में भी लिखा है--- 
ब्दादिप्वनुरक्तानि निय्ृुद्याज्ाणि घोगवित्‌ । 
कुर्याब्चिचानुकारोरि प्रत्याहारपरायणः ॥ 
वश्यदा परमा तेन जायतसैति चल्रात्मनाम ॥ 
इन्द्रियाणामवश्यैस्तैनं योगी. योगसाधकः ॥? 
अब बहिरिज्ञ साधनों के बाद अ्न्तरज्ञ साधनों में क्रमआप्त" धारणा का 
विवेचन किया जायगा | आम्यन्तर या बाह्य किसी एक देश में चित्त का स्पिरीकरण 
धारणा का श्रर्थ है। मूलाधार, नामिचक्र, दृदय, पुण्डरीक, नाठिका का अरग्रमाग 
और ललाट श्रादि आम्यन्तर विषय कद्दे जाते हैं और दिर्ण्यगर्म, इन्द्र भ्रादि 
देवगण या उनकी प्रतिमा बाह्य विषय कहे जाते हैं। जिस देशविशेष में धारणा 
की जाती हे, वद्दी ध्यान का आधार होता है। पतल्चलि ने कहा हे--दिशबन्धश्ित्तस्य 
धारण), श्रर्थात्‌ देशविशेष में चित्त का दृढ सम्बन्ध दी धारणा है | भ्रन्यन्न भी कहां है-- 
हस्पुण्डरीके नाभ्याँ वा सूप्नि परव॑त्तमस्तके। 
पएवमादिभदेशेषु. घारणा. चित्तपन्धनम ॥ 
पुराणों में लिखा है-- 
्राणायामेन पवन प्रत्याहारिण चेन्द्रियम । 
वशीकृत्य ततः कुयच्चित्तस्थान शुभाश्रये ॥7 
--वि० पु० ६७४५ 
तालय॑ यह है कि प्राणायाम से वायु को और थत्याद्वार से इनस्द्रियों को वश में 
करके शुभ आश्रय में चिद्ध को स्थिर करे | 
घारणा के बाद ध्यान की स्थिति आती है। महर्षि पतश्ललि ने लिखा हे--विन्र 
प्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌ !! श्रर्थात्‌, ध्येयाकार चिंचबृत्ति की एकाग्रता ही ध्यान हदे। 
वित्तवृत्ति का निरन्तर प्रवाह एक दी दिशा में हो, और किसी अन्य विषय की ओ्रोर न हो, 
उस अबस्था को ध्यान कहते हैं। ध्येयाकार बृत्ति की एकाग्रता को ही ध्यान की संशा 
दी जाती है। विष्णुपुराण में आया हे-- 
तज्नूपप्रत्ययैकापरया. सन्‍्ततिश्रान्यनिःस्ट॒दा । 
तद्च्यान॑ प्रथमेरक्नोः पडमिर्निष्पाधवे रुप पा 
तासय॑ यह है कि विपयान्तर की शोर से स्यान-शून्य जो अखणड बवृत्तिपप्रवाइ है, 
उसीका नाम ध्यान है । दीर्धकाल-पर्यन्त निरन्तर थद्धापूर्वक योगाज्नों के श्रन॒ुष्टान करने से 
समाधि के प्रतिपक्षी अविद्या श्रादि क्लेशों का नाश हो जाता दै। अ्रम्यास-वैराग्य के 
इढ द्वोने से मधुमती, मधुप्रतीका, विशोका और ज्योतिष्मती इन चार सिद्धियों की क्रमशः 


प्राप्ति दोती हे । 
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ऋतम्भरा नाम की जो समाधि सिद्धि है, उसीको मधुमती भी कहते हैं। जहाँ 
रजोगुण और तमोगुण का लेश भी नहीं है, जहाँ बुद्धिसत्व केवल सुखप्रकाशमय है श्रौर 
जहाँ सत्य का स्वच्छ प्रकाश दे और प्रवाइ हे, वहाँ ऋतम्मरा नाम की प्रशा-समाधि से 
उत्पन्न सिद्धि भघुमती! कही जाती है। भगवान्‌ पतञ्लि ने लिखा है--ऋतम्भरा तन 
प्र! ( यो० सू० (४८ )। श्र्थात्‌, अ्रध्यात्म-प्रखाद होने पर समाह्वितचित्त योगी की 
जो एक प्रकार की चिचवृत्ति उत्पन्न होती है, उसीका नाम ऋतम्भरा है! “ऋतं सत्य 
बिभत्ति- धारयति इति ऋतम्भर?, श्रर्थात्‌ सत्य का धारण करनेवाली जो प्रज्ञा है, 
उसीको श्रृतम्भरा कद्दते हैं। ऋतम्मरा को ही मधुमती कद्दते हैं। द्वितीय कक्षा के 
योगियों को यह प्रश्ा होती है। योगी चार प्रकार के होते हैं--(१) प्राथमकल्पिक, 
(२) मधुभूमिक, (३) प्रशाज्योति और (४) श्रतिक्रान्तभावनीय | जिसका ज्ञान पूर्णतः 
प्रिपक्ष नहीं है, बह प्राथमकल्पिक है। जिसकी ग्रश्ञा ऋतम्मरा हो गई, वह द्वितीय 
अर्थात्‌, मधुभूमिक दे । तीसरा प्रशाज्योति, जो पर-वैराग्य से सम्पन्न है। चौथा है 
अतिक्रान्तमावनीय, जिसका कोई भी सद्वल्प शेप नहीं रहता । जिसमें मनोजवित्वादि की 
प्राप्ति हो, वह अधुप्रतीका है। पतजञ्ञलि ने कहा है--“मनोजवित्वं विकरणभावः प्रधान- 
जयश्र !! मन के सहश शरीर का भी उत्तम गति प्राप्त होना मनोजबित्व कहलाता है। 
इस अ्रबस्था को प्राप्त योगी जहाँ चाहे, मन की तरह, जा सकता है। 
शरीर की श्रपेज्ञा के विना ही इन्द्रियों का श्रमिमत देशों में जाना विकरण- 
माव है। इस श्रवस्था में ब्रैठा हुआ योगी दूर या व्यवद्वित वस्तुओं को भी देख-सुन 
लेता है। कार्य-कारण, श्रर्थात्‌ प्रकृति-मद्त्तत्वादि के ऊपर बशित्व प्राप्त करना प्रधान 
जय कहलाता है| इस श्रवस्था को प्रात योगी सकल भूत और भौतिक पदार्थों को अपनी 
इच्छाशक्ति से द्वी उत्पन्न करता है । ऐसे योगी को प्रशाज्योत्ति कहते हैं। इन्द्रियों के 
स्वरूप के जय से द्वी इन्द्रियों के कारण का जय होता है। कास्णपश्चक पाँच 
शानेन्द्रियाँ हैं। ग्रहण, स्वरूप, श्रस्मिता, श्रन्वय और शअर्थवत्तत्-ये ही पाँच ग्रदणादि 
पश्चस्वरूप कह्दे जाते हैं। निश्चय, अ्रमिमान, सड्ल्प, दर्शन और भ्रवण--ये पाँच 
बृत्तियाँ हैं, इन्हीं का नाम ग्रहण है। 
एकादश इन्द्रियों को स्वरूप कद्दते हैं | श्रश्मिता बुद्धि और श्रदृक्लार को कहते हैं । 
कारण के अनुसन्धान का नाम अन्वय है। जैसे, घट में सत्तिका। मनोजवित्वादि जो 
सिद्दियाँ हैं, उनकी मधुप्रतीका संशा क्यों है, इसके ऊपर बिचार करते हुए महपि ने 
कहद्दा हे कि जिस प्रकार मधु के प्रत्येक कण में साथुय्ये होता है उसी अकार, प्रत्येक 
मनोजवित्वादि में भघुर स्वाद प्रतीत होता है । 
विशोका ऐिद्वि उसको कहते हैं, जिसमें साधक प्रकृति और पुरुष का भेद 
समम लेता है, और स्वश्त्व प्राप्त कर लेता है। प्रकाशात्मक श्रौर श्रप्रकाशात्मक 
दो प्रकार के पदार्थ द्ोते हैँ। प्रकाशात्मक इन्द्रियाँ हैं । इन्द्रियों फे विषय जो शब्द- 
स्परशांदि और उनके श्राभ्य जो प्रथियों श्रादि पदार्थ हैं, उनको श्प्रकाशात्मक कहते हूँ | 


योग-दर्शन २१७ 


अमिप्राय यह है कि मददत्तत्व से सूध्मभूत-प्यन्त जो कुछ भी लिज्नशरीर 
आदि गुण हैं, वे पुरुष के मोगोपक्रण हैं। वे जब्र कृतकाय हो जाते हैं, 
तब पुरुषार्थशून्य हो जाते हैं। उसी समय वे अपने कारण में लीन होकर 
प्रतिप्रसव की संज्ञा प्राप्त करते हैं । बुद्वि-तत्त्व के साथ आत्मा का सम्बन्ध छूट जाने के 
कारण आत्मा अपने मूल, असजझ्ञ, निलेंप-स्वरूप में जब्र अवस्थित हो जाता है, 
तथ उसीको पुरुष का कैवल्य कहा जाता है। 

इस प्रकार के कैवल्य के बाद पुमजन्म नहीं होता; क्योंकि कारण के श्रभाव में 
कार्य का द्वोना असम्भव है। 'कारणामाबात्‌ कार्यामावः 7 


योग-शास्र के चार व्यूह 
जिस प्रकार, चिकित्सा-शास््र में रोग, रोगहेत, आरोग्य और मेपज (ओऔप५) ये 
चार व्यूद है, उसी प्रकार योग-शाज्ल के भी चार व्यूदद माने जाते हँ--ससार, संसारहेतु, 
- मोक्ष और मोक्षोपाय | दुःखमय संसार देय है। प्रधान पुरुष का संयोग हुःखमय 
संसार का हेतु दे। प्रधान पुरुष के संयोग की आ्रात्यस्तिक निवृत्ति द्वी मोक्ष है। 
और उसका उपाय है--सम्यग्‌ दर्शन। प्रकृति और पुरुष के स्वाभाविक मेद का 
साक्षात्कार ही सम्यग्द्शन है । 


३११४ पड्दर्शन-रहस्थ 


प्रकाशात्मक और अ्प्रकाशात्मक इन दोनों पदार्थों के ऊपर पूर्ण आधिपत्य होना, और 
सर्मी पदार्थों में अपनी इच्छा के अनुकूल व्यवद्ार करने का सामथ्य प्राप्त होना 
विशोका सिद्धि है| हि 

विशोका में निखिल पदार्थों का वाज्ञात्कार एक ही काल में हो जाता है। यही 
सर्वज्ञातृत्त दे । पतञ्ञलि ने भी कट्दा है--विशोका वा ज्योतिष्मती। अर्थात्‌, योग से 
, उत्पन्न जो साक्तात्कार है, उसके तद्रप अन्तःकरण की बृति को ज्योतिष्मती कहते हैँ। 
शोक की नाशिका होने के कारण इसे दी विशोका कद्दते हैं । 

जिस वृत्ति में संस्कार-मात्र दी शेष है, वह संस्कारशेषा सिद्धि है। विशोका और 
संस्कारशेषा ये दोनों सिद्दियाँ चतुर्थ कक्षा के योगियों को प्राप्त होती हैं। समी दृत्तियों के 
प्रत्यस्तमय निरोध में पर-चैरास्य के ग्राश्यण से जब जाति, आयु श्लौर भोग के बीज 
समाप्त हो जाते हैं, अ्रविद्या आदि क्लेश निश्शेष हो जाते हैं, श्रसम्पशात समाधि को 
उपलब्धि हो जाती है और जिसमें संस्कार-मात्र ही शेप रह जाता है, तब इस प्रकार की जो 
चित्त की विशेषावस्था है, उसीको संस्कारशेपा सिद्धि कहते हैं। भगवान्‌ पतझ्जलि ने भी 
कहा है--“बिराम प्रत्ययाउ्म्यासपूर्वः संस्कारशेपोष्न्य/ ( यो० छू० ११८) | अर्थात, 
तस्वशानरूपा जो सात्विकी चिंतवृत्ति है, उसका भी विराम हो, तथा ऐसी बृत्ति- 
निरोधावस्था, जिसमें संस्कारमात्र शेष रहता हो और जो सम्प्रशात से भिन्न दो; वह 
असम्पशात है। 'संस्कारशेप? कहने से मोज्षावस्था से इसमें भेद सूचित द्वोता है। 
असम्प्रशात समाधि में पुनरुत्थान के लिए बृत्ति के न रहने पर भी दृत्ति का संह्कार 
रहता है, और मोक्ष में चित्त के श्रत्यन्त विलय द्वोने के कारण संस्कार भी नहीं रहता। 
यही श्रसम्प्रशात से भोज्ष में विशेषता है। इस प्रकार सर्वतः विराग उद्नन्न करनेवाले 
साधकों के जो क्लेश-ब्रीज हैं, वे भूने गये धान के बीज की तरद कार्योत्मादन में झ्रसमर्थ 
होकर मन के साथ ही विलीन द्वो जाते हैं। इस प्रकार, फ्लेश-बीज-रूप कर्माशर्यों के 
अपने कारण में विलीम हो जानेपर प्रकृति और पुरुष का भेद-साक्षात्कार-रूप जो विवेक - 
ख्याति है, उसका आविर्भाव होता है। बाद मे, जैसे-जैसे व्रिवेक-एयातिं का परिपाक 
होता है, वैमे-वैंमे शरीर और इस्द्रियों का, अपने कारणप्रधान में, लय हो जाता है | यही 
प्रकृति का फैवल्य है । 


पुरुष-फेवस्य 

एकाकित्व का ही नाम कैवल्य है। प्रकृति के कार्ययूत मदत्तत्वादि के विलय 
ऐने से और पुरुष के साथ प्रकृति का आत्यन्तिक वियोग होने से द्वी प्रकृति का 
एकाकित्व सिद्ध होता है। पुरुष का कैवल्य यद है कि झात्मा अपने समस्त _प्रौपाधिक 
स्वल्‍्प को छोड़कर अपने मूल स्वरूप में स्थित हो जाय। इस कैवल्य के शनन्तर 
श्रात्मा का बुद्धि-सत्य से की सम्पन्ध नहीं द्ोता। पतशञ्ञलि ने दो प्रकार की 
मुक्ति बताई दै-- पु पक 

पघुरुवाययूत्यानों गुयानों प्रतिप्रसवः कैवर्य स्वृदयमतिष्ठा या चितिशक्तिः।ा 

>+पो० सू० ४।१४ 


योग-दर्शन २१५ 


अभिप्राय यह है कि मदत्तत्व से सूक्ष्मभूत-पर्यन्त जो कुछ भी लिज्नशरीर 
आदि गुण हैं, वे पुरुष के भोगोपकरण हें। वे जब कृतकाय हो जाते हैं, 
तब्र पुरुषार्थशून्य द्वो जाते हैं। उसी समय वे अपने कारण में लीन होकर 
प्रतिप्रसव की संज्ञा आप्त करते ई। बुद्वि-तत्त्त के साथ आत्मा का सम्बन्ध छूट जाने के 
कारण आत्मा अपने मूल, असज्ञ, निलेंप-स्वरूप में जब्र श्रवस्थित हो जाता है, 
तंत्र उसीको पुरुष का कैवल्य कह्या जाता है) 

इस प्रकार के कैवल्य के बाद पुनजन्म नहीं होता; क्‍योंकि कारण के अभाव में 


५ 
काय का द्वोना असम्भव है। 'कारणामावात्‌ कार्यामाव३ 


योग-शात्र के चार व्यूह 
जिस प्रकार, चिकित्सा-शासत्र में रोग, रोगहेतु, आरोग्य और मेपण (ओषध) ये 
चार ब्यूह हैं, उसी प्रकार योग-शास्त्र के भी चार व्यूह माने जाते हैं--संसार, संसारहैत, 
- मोक्ष और मोक्नोपाय | दुःखमय संसार हेय है। प्रधान पुरुष का संयोग दुःखमय 
संसार का हेतु है। प्रधान पुरुष के संयोग की आ्रात्यन्तिक निदृत्ति ही मोक्ष है। 
और उसका उपाय दै--सम्पग्‌ दशन। प्रकृति और पुरुष के स्वाभाविक भेद का 
साक्षात्कार ही सम्यग्दशन है | 


सांस्य-दर्शन 


सांख्य-्शास्त्र के जन्मदाता मगवान्‌ कपिल हैं | सांख्य-शास्र में संक्षेपतः तत्तों के 
चार प्रकार माने गये ६--(१) प्रकृति, (२) प्रकृति-विकृति उभयात्मक, (३) केवल 
विक्रति और (४) श्रनुभयात्मक ' | ब्रेवल प्रकृति को ही मूल प्रकृति या प्रधान कहते हैं; 
क्योंकि यद्दी सकल्न प्रपश्च का मूल कारण है। प्रकृति शब्द की व्युतपत्ति है-- 
“प्रकर्षेण करोतिः>कार्यम्रुत्पादयति इति प्रकृति?, जो अपने से भिन्न तत्त्वान्तरों को 
उत्पन्न करे, वही प्रकृति है। यहाँ प्र शब्द से जो प्रकर्प प्रतीत होता है, बह तस्त्वाम्तरा- 
रम्भकः ही है। यहाँ शक्का होती दे कि मृत्तिका घट की प्रकृति है, इस प्रकार का. 
व्यवह्यर लोक में देखा जाता है, परन्तु मृत्तिका परे भिन्न घट कोई तप्त्वान्तर नहीं है, 
फिर भी झत्तिका की घट की प्रकृति क्‍यों कहते हैं ! इसका समाधाम यह्द होता है कि यद्यपि 
सत्तिका घट की प्रकृति वस्तुतः नहीं है, तथापि प्रकृति शब्द में प्रकर्प की श्रविवज्षा से 
केबल उपादान-कारण को ही प्रकृति मानकर उक्त व्यवद्वार किया जाता है। इससे यह सिद 
हुआ कि अपने से भिन्न तत्त्वान्तर को जो उत्पन्न करे, वही प्रकृति का सामान्य लक्षण है। 
अक्त प्रकृति का लक्षण आठ तत्त्तों में ही घटता है। प्रधान, मद्त्तत्व, श्रह्भार, 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध येद्दी आठ तत्त्व हैं। इनमें शब्द, स्पर्श श्रादि 
पश्चतन्मात्र कहे जाते हैं। प्रधान से महत्तत््व की उत्पत्ति द्ोती है। महत्त्व प्रधान से 
मिन्न तत्व माना जाता है, इसलिए तस्त्वान्तर का उत्पादक दवोने के कारण प्रधान 
महत्तत्त की प्रकृति है और मदत्तत्व प्रधान की विकृृति* | श्रघान किसीसे उत्पन्न नहीं 
होता, और प्रधान से ही सकल प्रपश्च की उत्पत्ति द्ोती है, इसीलिए. प्रधान को मूल 
प्रकृति कहते हैं। महत्तत्व से अइछ्लार और श्रदृक्कार से पद्मतन्मात्र उत्पन्न दोते हैं। 
इसलिए, महत्त्व श्रदक्कार की प्रकृति और प्रधान की विक्ृति सिद्ध होता है। श्रदक्कार 
मह॒त्तत्व की विक्ृति और पद्चतन्मात्र की प्रकृति हे। पश्चतन्मात्र से पश्ममूतों की 
उत्पत्ति है। पद्चभूत पद्मतन्मात्र से मिन्न तत््वान्तर हैं, इसलिए पद्चतन्मात्र पद्चमूत्रों की 
प्रकृति और अदृक्कार को विकृति सिद्ध होते हैं। महत्त्व, अदक्कार और पदश्च- 
तम्मात्न ये सात तत्त्व प्रकृति-विकृति उमयात्मक कहे जाते हैं। पंग्ममूत, प्चजानेन्द्रिय 
पद्मकर्मस्द्रिय और मन ये सोलह तत्त्व केवल विकृति-मात्र हैं; क्योंकि इनसे किसी 
तत्वान्तर की उत्तति नहीं होती | 
प्रकृति के स्वरूप का विषेचन 
मूल प्रकृति का स्वरूप त्रिगुणात्मक है। सत्त्व, रण, तम--दम तीनों गुणों की जो 
साम्य-बस्था है, उसीका नाम प्रधान, मूलप्रकृत और अ्रब्यक्त है। साम्यावस्या 


१. प्रकृठि और विरृति दोनों से मित्ष। २. जो अपने से भिन्न दूसरे तल्व को उल्तत्न करे। 
३, उत्पन्न दोनेवाले कार्य को विक्ृति कइते दें | 


साँब्य-दर्शन २१७ 


होने के कारण ही यह सत्त्व है, यह रज है, यह तम है, इस प्रकार का व्यवहार इसमें 
नहीं होता और इसमें क्रिया भी नहीं होती । इसलिए, ये तीन तत्त्व नहीं माने जाते | 
यह त्रिगुयात्मक एक ही तत्त्व माना जाता है| 


सत््त, रज और तम ये तीनों वस्तुतः द्रव्यरूप दी हैं, गुणरूप नहीं । यहाँ शह्ढा 
यह द्वीती है कि यदि रक्त, रज और तम ये द्रव्यरूप हैं, तो लोक और शास्त्र में इनका 
गुण-शब्द से व्यवहार क्‍यों किया जाता है! इसका समाधान यह है कि ये 
तीनों पुरुष के भोगन्‍्वाघन-मात्र हैं। इसलिए, गुणीमूत होने के कारण गुण-शब्द से 
इनका व्यवहार किया जाता है। वस्त॒तः, ग्रुण नहीं हैं। क्‍योंकि ये गुण से मिन्न ही 
गुणी का स्वरूप होता है। गन्‍्ध से मिन्न पृथिवी का शुण गन्ध द्वोता है। परन्तु, यहाँ 
ऐसा नहीं है। यहाँ तो उत्त्त, रन, तम इनसे भिन्न प्रकृति का कोई स्वरूप है ही महीं। 
ये तीमों प्रकृति के स्वरूप ही हैं, धरम नहीं। इसीलिए, सूत्रकार ने सांख्य-प्रवचन में 
लिखा है--सत्वादीनामतदमंत्व॑ तद्गपत्वात्‌र, श्र्थात्‌ रत्त्वादि तद्गप होने के कारण 
प्रकृति फे धर्म नहीं हैं । 


श्रव यहाँ दूसरी शह्ला यह होती है कि यदि सच्त्वादि प्रकृति के गुण नहीं हैं, तो 
अ्रकृतेः क्रियमाणानि गुणैः कर्माणि सवशः?, इस प्रकार गीता आदि स्थलों में सत्त्व, रण, 
त्तम का प्रकृति के गुण” शब्द से जो व्यव्टार किया गया है, उसकी सक्षति किस 
प्रकार होगी ! इसके उत्तर में यद कद्दा जाता है कि जिस प्रकार वृक्षों के समुदाय से 
मिन्न कोई बन नहीं है, किन्त दृछ्च-समुदाय को ही वन कहा जाता है, उसी प्रकार 
बन के ये वृक्ष हैं, इस प्रकार का व्यवद्वार लोक में प्रसिद्ध है । इसी मकार, सत्त्वादि के 
अतिरिक्त प्रकृति के न द्वोने पर भी प्रकृति के सध््यादि गुण हैं, इस भ्रकार का व्यवहार भी 
शास्रकारों ने किया है| 


अब यहा तीसरी शक्ला यट्ट होती है कि यदि सत्तवादि प्रकृति के स्वरूप हैं, तो 
'सत््वं रजस्तम इति गुणा; प्रकृतिसम्भवा?, इस गीता-वाकय में प्रकृत्तिसम्भवाः' यह जो 
सत्वादि का विशेषण दिया गया, वह किस प्रकार सज्नत होगा! क्ष्योंकि, सत्त्वादि के 
अतिरिक्त तो प्रकृति कोई है नहीं, जिससे इनकी उत्पत्ति सिद्ध हो | 


इसका समाघान यह द्वोता है कि प्रकृति के स्वरूपभूत जो सत्त्तव, रज, तम हैं, 
उनका यहाँ अदण नहीं हे, किन्तु सुप्तादि की साम्यावस्था को प्राप्त जो मूल प्रकृति है. 
उससे उत्पन्न जो वेषम्यावस्था को प्राप्त सत्व श्रादि ग॒ुण हैं, उन्हीं का यहां अहरण है| ये ही 
बैपम्यावस्थापन्न* सत्त्व, रज, तम मदत्तत्व के कारण होते हैं। इन्हीं की उत्पचि उपयुक्त 
गरीता-वाक्य में बताई गई है। मूलप्रकृति के स्वरूपभूत साम्यावस्थापन्न जो सत््व, रज 
तम हैं, वेतो नित्य हैं, उनकी उत्पत्ति मानने से प्रकृति के नित्यत्वरूप की अ्रसिद्धि 





१, प्रकृति से उत्पन्न । २, धत्त, रज और तम इन तीनों में प्रत्येक के साथ धनेक व्यक्ति का परस्पर 
पम्मियण होने से जो परियामावशेष उत्पन्न होता है, जिसमें लट्षुत्व आदि ग्रुय जा जाते हैं और जिसमें 
बह रज दे, यद ठम है इत्यादि व्यवदार की योग्यता हो जाती है, उसीको वैपम्यावस्यापन् कहते हैं । 

र्फ् 


३३४ चद्दशन-रहस्य 


हो जायगी ) ये तीनों गुण न्यूनाधिक मात्रा में द्ोकर जब मूल प्रकृति में ज्ञोम फ्रा सक्ार 
करते है, त्व इसी से मदत्तत््व की उत्पत्ति होती है । बहुत-से लोग इसको तत्त्यान्तर मी 
मानते हैं, जिसको मिलाकर २८ तत् द्वोते है। 


शुर्णों के खमावों का विचार 
सभ्य लघु प्रकाशफमिश्मुपष्टच्यरं॑ चल्तत्त॒ रजः | 
गुरुवरणकमेव तमः. प्रदीपचधार्थतोी.. बृत्तिः॥ 
+-सांस्यकारिफा 


रुत्व का स्वमाव लघु और प्रकाशक द्वोता है। रज का स्वभाव चश्वल द्वोता है। 
तम गुरु और श्रावरण करनेबाला होता है। सच्यगुण और तमोशुण में स्वाभाविक 
क्रियाशीलता नहीं होती । जब्च रजोगुण का अंश उसमें मिलता दे, तमी वह 
सक्रिय होता है। श्र्थात्‌, रक्त लघु द्वोने से ही प्रकाशक होता है, रज सक्रिय होने के 
कारण ही अपने-अपने कार्य में प्रवरत्तक दोता है, और तम गुर दोने से ही 
आच्छादक द्वोता है। 
प्रकृति के स्वरूपभूत जो सत्तत, रज और तम हैं, बे प्रत्येकशः अनेक प्रकार के होते हैं। 
कोई अशु परिमाणवाले और कोई विभु परिमाणवाले होते हैं | केवल मध्यम परिमाणवाले 
नहीं द्योते; क्योंकि मध्यम परिमाण मानने से घटादि के समान साथयव द्ोोने से अनित्य 
होने लगेंगे, जो इनके सिद्धान्त के प्रतिकूल है | मूल प्रकृति से उत्पन्न जो वैपम्यावस्थापन्न 
सच्तवादि हैं, वे मध्यम परिसाणवाले भी माने जाते हैं| श्रत:, सत्वादि अतीक प्रकार के 
सिद्ध होते हैं। . * 
यहाँ एक श्ढला द्ोती हे कि यदि सच्चादि अनेक प्रकार के हैं, तो तीन ही 
क्यों कद्दे जाते ! इसका समाघान यह द्वोता दे कि जिस प्रकार वैशेषिकों के मत में 
पथिबी, जल आदि द्रब्यों में प्रत्येक के--नित्य, अनित्य, शरीर, इन्द्रिय और विषय के 
भेद से--अनेक प्रकार के ह्ोने पर मी, प्थिवोत्व आदि द्वब्य-बिभाजक उपाधि के नव 
होने से, नव ही द्रव्य माने जाते हैं, उसी प्रकार गुणत्व-विमाजक सच्त्व, ए्जस्थादि 
उपाधि के तीन ही द्वोने से गुण तीन ही हैं, इस प्रकार का व्यवद्यार लोक में होता है! 
सांख्यतत्त्मविवेक में “अ्रष्टी प्रकृतय/ सूत्र के ऊपर रु, रज और तम के श्रनेक 
प्रकार के धर्म बताये गये हैं | जैसे--सत्त्व का सुख प्रसन्नता और प्रकाश; रज का दुःख 
कालुष्य-प्रदूच्ति और तम का मोह, आवरण तथा स्तम्भ । इस प्रकार, सच्त सुखात्मक, 
रज दुषखात्मक और तम मोदात्मक कद्दा जाता दे | 
मूल प्रकृति का स्वरूप यद्यपि प्रत्यक्ष-प्रमाण का विषय नहीं है, तथापि अनुमान- 
प्रमाण से इसकी घिद्वि की जाती है। अछुमान का प्रकार इस प्रकार दोदा है-- 
महत्व से लेकर भौतिक प्रपश्च-पर्यन्‍्त नितने इश्यमान कार्य हैं, थे सब सुख-हुःख- 
मोद्दात्मक और उत्पन्न होनेवाले कार्य हैं। इसलिए, इनका कारण कोई अवश्य होगा 
और वह सुख, डुः्ख और मोहात्मक ही होगा, यट्ट छिद्व होता है। क्योंकि, विना 
कारण के कार्य दोता नहीं, भर कारण में जो गुण रहते हैं, वे दी कार्य में उलन्न होते हैं 


सांड्य-दृ्शन ३१६ 


सर्वमान्य सिद्धास्त मी है कि 'कारणगुणाः कार्यगुणानारमन्ते ।! महदादि सकल अपश्च 
सुख-दुःख-मोहात्मक देखे जाते है, इसलिए इनका कारण भी सुख-दुःख-मोहात्मक 
द्रव्य ही सिद्र होता है। नो-णों सुख-दुःख-मोहात्मक कार्य हैं, वे सब सुख-हुःख-मोह्ात्मक 
कार्य के परिणाम हैं | जैसे--बस्रादि कारण के परिणामभूत शय्या और झ्ासनादि । 

यहाँ यह श्राशद्धा होती है कि शय्या और श्रासन का जो दृष्टान्त दिया जाता है, 
वह युक्त नहीं होता | कारण यद्द है कि शय्या, आउनादि सुखादि के साधनमात्र हैं, 
सुखादिस्वरूप नहीं हैं। क्योंकि, सुख, दुःख थौर मोह ये सब अ्रन्तःकरणविशेष-रूप मन के 
घर्म होते हैं, विषय के धर्म नहीं हो सकते | 

इसका उत्तर यह द्वोता है कि मन में जो सुख, दुःख और मोहादि धम्म हैं, 
वे कारणगुणपूर्वक दी होते हैं । इसलिए, मन की परम्परया कारणीभूत जो मूलप्रकृति है, 
उसमें सुख, हुःख, मोह्यदि धर्म को अ्रवश्य मानना होगा। क्योंकि, जो गुण कारण में 
नहीं रहते, वे कार्य में श्राते ही नहीं। इसी सिद्धान्त से मूलप्रकृति में रदनेवाले 
सुख, दुःख श्रीर मोद्दादि जो धर्म हैं, वे द्वी उक्त न्‍्याय' से अपने कार्यभूत सन में जिस 
प्रकार सुख, दुःख मोहादि के श्रारम्भक* होते हैं, उसी प्रकार अपने कार्यभूत 
पञ्ममद्दाभूतों में भी सुख, दुःख और मोह के श्रारम्मक द्ोते हैं। इस प्रकार, भौतिक 
विषयों में भी मुख-दुःख-मोहादि सिद्ध द्वीते हैं। इसीलिए, घर्म श्रौर धर्मी में श्रमेद- 
विवेज्ञा से शय्या शौर श्रासनादि का जो दृष्टान्त दिया गया है, वह श्रयुक्त नहीं द्ोता ! 

एक बात और है कि जिस प्रकार घट-रूप, पट-रूप, इस प्रकार की प्रतीति होती है, 
उसी प्रकार चन्दन-सुख, सत्री-सुख, इस प्रकार की भी प्रतीति होती ही है, इससे भी 
विधयों में सुख-दुः्सादि की सिद्धि अवश्य हो जाती है। जिस प्रकार, आयुर्वे घृतम? में 
श्रांयु के साधन द्वोने से घृत को आयु माना गया है, उसी प्रकार सुखादि के 
साधन द्वोने से विषयों को सुख, दुःख और मोह्ात्मक मानना समुचित ही है | 


महत्तत्त-विवेचन 


जिन श्राठ तत्तों को प्रकृति शब्द का वाच्य मानते हैं, उनमें द्वितीय का नाम 
बुद्धि-.तत््व है; इसीको मद्तत्तत्व भी कहते हैं। धर्म, ज्ञान, वैराग्य, ऐश श्रादि उत्कृष्ट 
गुण इसीमें पाये जाते हैं। इसलिए, यह मद्तत्तत्त है। यद्यपि इसमें सत््व, रथ और तम 
ये तीनों गुण रहते हैं, तथापि सक्तत की प्रधानता रइतों है, रण और तम तिरोहित 
रहते हैं। मद्दत्तत्व के परिणामविशेष द्वी बुद्धि, मन और श्रहड्भार हैं। इन तीनों को द्वी 
अन्तःकरण क॒ट्दा जाता है। अ्रन्तः-करण जिस समय निश्चयात्मक वृत्ति के रूप में 
परिणत द्वोता है, उस समय उसे घुद्धि कहते है। अभिमानात्मक बृत्ति के रूप में परिणत 
अम्तःकरण को अदृड्डार कद्ते- हैं और सड्डल्प, विकल्प तथा संशयात्मक वृत्ति में 
परिणत अ्न्तःक रण को मन कह्टा जाता है । मन, बुद्धि और अदड्भारात्मक जो श्रन्तःकरण- 
रूप बृक्त है, उसीकी अद्भुरावस्था महत्तत्व है। 





१, 'कारणगुणाः कार्यगुणानारमन्ते ।? २. उत्पादक | 


३१० पद्दशन-रहस्व 


जिस प्रकार अधान में सच्चादि गुण्णों के न्यूनाधिक्य से श्रमेक प्रकार के मैद 
बताये गये हैं, उठी प्रकार महत्त्व में भी श्रनेक प्रकार के भेद सिद्ध होते हैं| ब्रक्षा से 
स्पावर-पयन्त जितने जीव माने गये हैं, उनमें प्रत्येक का एक-एक उपाधिभूत महत्तत्त 
माना गया है। यद्यपि सब बुद्धि-तत्वों में सत्त-अंश प्रधान रहता है, तथापि कहीं 
रजोगुण अधिक उद्धृत रहता है, श्रौर सत्त्त तथा त्तम तिरोद्वित रहते हैं| कहीं सत्त और 
तम ही उद्भुत रहते है, और रज तिरोददित । 

बह्मा की उपाधिभूत बुद्धि में रजोगुय दी अधिक प्रकट रहता है, और सत्त्व-तम 
तिरोहित रहते हैं। विष्यु और महेश में क्रमशः सत्त्त शर तम अ्रधिक रहते हैं, श्रौर 
अन्य तिरोहित रहते है | किसी-किसी बुद्धितत्व में तो तमोगुय और रजोगुण इतने 
अधिक होते हैं कि वहाँ सत्व अंशतः रइता हुआ भी नहीं के बराबर प्रतीत होता है। 
इसलिए, वह महत्‌ शब्द का बाच्य द्ोता हुआ भी श्रधम, अ्रशान, अवैराग्य, अमैश्चयय 
श्रादि अनेक दुर्गुणों से युक्त होता है। इस प्रकार की बुद्धिवाले मनुष्य घर्माचरण से 
बिलकुल विमुख रहते हैं । 


अहड्भार-विचार 

अर श्रइृ्डार के विषय में विचार करते हैं। मद्त्तत्व से अ्रदक्कार की उत्पत्ति 
होती है। चुद्दि-विशेष का ही नाम श्रइक्वार है | अ्रहन्ता (श्रहमाकार), इदन्ता (इृद्माकार) 
बुद्धि को ही बुद्धिविशेष कहते हैं| श्रइन्ता के बिना इदन्ता करा उदय नहीं होता) 
इसलिए, अहन्ता बुद्धि-विशेषभूत श्रहक्कार की उतपत्ति हुई। यह तृतीय तत्त्व है। 
महत्तत्व के समान अ्रइृक्कार के भी, सच्तादि गुणों के उत्कर्षापकर्ष से, तीन प्रकार के 
भेद होते हैं। सात्विक को बेकारिक, राजस को सैजस और तामस को भूतादि भी 
कहते हैं। जहाँ रजोगुण और तमोगुण को दबाकर सच्तरगुण ही उत्कृष्ट रहता हे, वहीं 
सात्तिक अ्रदक्लार की स्थिति हे। सात्विक अहृक्लार राजस की सहायता से प्रवृत्िधर्मी 
एकादश इन्द्रियों को उत्पन्न करता है। पश्चशानेन्द्रिय, पद्नकर्मेन्द्रिय और मन ये दी 
एकादश इन्द्रियाँ हैं। पद्चतन्मात्र मे--शन्द, स्पर्श, रूप, रत और गन्ध ये पाँच 
आते हैं । इनके दो भेद होते हैं--सविशेष और निर्विशेष । शब्द में उद्यात्त, अज॒दात्त, 
निषाद और गन्धर्व आदि विशेष गुण रहते हूँ । स्पर्श में उष्णत्व, शीतत्व, मदुत्य आदि; 
रूप मे शुक्कत्व, ऋष्णत्व श्रादि; रस मे मधुरत्व, अम्लत्व आदि और गन्ध में सुरभित्व, 
असुरभित्व आदि विशेष गुण रहते हैं । ये पश्च तन्‍्मात्राएँ क्रमशः श्राकाश, वायु, अभि, 
जल और श्थिवी इन पशद्च मद्दाभूतों को प्रकृति हैं। मूलप्रकृति, मइचत्व, श्रइक्कार, 
पप्मतस्मात्र, पद्ममद्ाभूत, पद्चश्ञानेन्द्रिय, प॑द्मकर्मेन्द्रिय तथा मन ये संघ मिलकर चौबीस 
तस्व द्वोते हैँं। पद्चीसर्वां तत्व पुरुष दे। यही जीवात्मा हे। इससे भिन्न सर्वे ईश्वर 
सांख्य-्मत में नहीं माना जाता। जीवात्मा प्रति शरीर में मिन्न-मित्र है। यदि 
जीवात्मा को मिन्न-मिन्न न माना जाय, तो एक के बद्ध होने पर सबको बद्ध, एक के मुक्त 
होने पर सबको मुक्त, एक को सुखी होने पर सबको मुखी, एक को दुःखी दोने पर 
सबको दुःखी मानना होगा । इसलिए, सांख्य-प्रवचन में लिखा हे--जिन्‍्मादि-ब्यवस्थातः 
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पुरुषबहुत्यम! | यद्दी जीवात्मा अ्नादि, सइम, चेतम, संगत, निर्मुण, कूटस्थ, मित्य, 
द्रश, मोक्ता भर च्षेभविद्‌ मी कद्दा जाता है । 

वैशेषिकों के मत में द्रब्यगुणादि जो सात पदाये माये गये हैं, उन सबका 
इन्हींगें ध्रन्तर्भाव दो जाता है। यथा-प्पिवी श्रादि नव पदायों में पथिवी, जल, 
तेज, यायु, श्राकाश श्र मन इन छह पदार्थों का तच्तत्‌ नाम से ही निर्देश किया 
गया है। झात्मा फा पुरुष पद से निर्देश किया गया है। इनके मत में दिकू औ्लौर 
काल का आफाश में ही श्न्तर्माव माना गया है। सूत्तकार ने भी लिखा है-- 
(देफालाबाकाशादिम्प? । शर्थात्‌, दिकू थौर काल श्राकाश से ही सिद्व हो जाते हैं । 


गुर्ण, फर्म श्रौर सामान्य को द्वब्य से श्रतिरिक्त कोई पदाथे सांख्यकार नहीं मानते ! 
दरसलिए, विशेष भर समवाय मी इनके मत में श्रशुपयुक्त ही हैं| श्रमाव भी इनके मत में 
मावास्तर-नत्परूप ही है। जैसे, घट का प्रागमाव सृत्तिका-स्वरूप द्वी है। उसका 
प्रप्यंतामाव धट का खण्ड-स्वरूप है। घट का श्रत्यन्तामाव श्रधिकरण (भूतल)- 
स्वरूप है। घट का अ्न्योन्यामाव पटादि-रूप है। इसलिए, श्रमाव भी इनके मत में 
नहीं माना जाता। 


सांख्यीय सृष्टि-क्रम 


सष्टिकम के सम्बन्ध में सांख्य का स्वतन्त्र विचार है। सष्टि के आदिकाल में 
स्वतन्त्र प्रगृचििवाली फेबल मूल प्रकृति ही थी। वह प्रबृत्तिस्थभाव द्ोने के कारण 
स्वयं छुन्ध होफर पुरुष-विशेष-संशक जीव-विशेष, जो नारायण पदवाच्य है, के साथ 
र॑युक्त होती हे । इसके पाद श्रन्य सजातीय प्रकृति के श्रशों के साथ, न्यूनाधिकभाव से, 
मिलकर मदचत्त्य का श्रारम्म फरती है | 

यहाँ यह शब्भा शेती है कि असज्चो ह्यं पुरुष:, श्रर्थात्‌ पुरुष श्रसक्ष है, तथ वह 
प्रकृति के साथ संयोग केसे करता है! इसका उत्तर यद्द है कि विकार का हेतु 
जी संयोग हे, पुरुष में उसीका श्रमाव श्रुति बताती है | प्रकृति के साथ पुरुष का संयोग 
द्ोने पर मी पुरुष में विकार नहीं होता । वह ब्मप्रत्रमिवाम्मसा? बना रहता है | 

मद्धत्तत्व चेतन और श्रचेतन उमयात्मक माना जाता है | प्रकृति में चेतन 
अंश फी ही मुख्य उत्पत्ति मानी जाती है। चेतन-अ्रंश की श्रमिन्यक्ति-मात्र होती है। 
चतन ( पुरुष ) का प्रतिब्रिम्ब द्वी मद्ठत्तत्व में भासित होता है। इसलिए, इसकी उत्पत्ति 
गौण भानी गई है। इसी प्रकार, सृष्टि के श्रारम्म में मदइत्तत्व के कॉर्णीमृत विषम 
अवस्थावाले गुणत्रय के सम्बन्ध से जीवविशेषभूत आदिशक्ति भी अभिव्यक्त 
होती है। यद्दी प्रकृति की अ्रधिष्ठात्री देवी है । इसका नाम महालक्ष्मी, दुर्गा, भवानी, 
भगवती आदि पुराणों में प्रसिद्र दै। जीव में रहइनेवाली जितनी विशेषताएँ हैं, 
वे प्रधानादि उपाधि के सम्बन्ध से ही मासित होती हैं। इसलिए, ये सब श्रौपाधिक कहे 
जाते हैं। इसके पहले श्रौपाधिक विशेषताओं से रहित निर्विशेषव जीवसमष्रिप है, 
उ्ीको अझ् कइते है और उप्रधिविशिष्ट सविशेष जीवसमष्टि को स्वयस्थू कहते हैं। 


श्रै२ चः ड्द शननहस्य ह््स्य 


विशेषता केवल उप्राधि-प्रयुक्त ही है, जीव का धर्म नहीं। जीव की उपाधि लिश्ञ- 
शरीर ही है। बुद्धि, भइह्वार, मन, पश्चशानेन्द्रिय, पश्कर्मेन्द्रिय श्रौर प्॑ममहाभूतों के 
समुदाय को लि्न-शरीर कहते हैं 
.. ऋद्दी-फह्ी सन्नह तत्चों के समुदाय को ही लिश्ष-शरीर कद्दा गया है। उनके 
सत में अदक्कार का बुद्धि में दी अन्तर्भाव माना जाता है। घुद्धि का जो दृत्तिभेद है, 
उसीका नाम प्राण है। यह कोई भिन्न तत्त्य नहीं माना जाता । श्रात्मचैतन्य फी श्रमिव्यक्ति 
उपाधि में ही होती है, श्रतः श्रात्मचैतन्यामिब्यक्ति का आधार उपाधि ही होती है । 
जिस प्रकार, श्रग्नि की अ्रमिव्यक्ति का श्राधार ईन्धम ही होता है| सबसे पहले यह 
लिज्ञ-शरीर स्वयम्भू का उपाधिभूत एक ही द्वोता है | बाद में उसके अ्ंशभूत व्यष्लिश्ञ- 
शरीर व्यष्टि जीवों की उपाधि होकर अनेक प्रकार से बिभक्त होते हैं । जैसे--पिता के 
लिड्र-शरीर पे श्रनेक पृत्र के लिब्न-शरोर उत्रन्न द्वोते हैं। यही स्वयम्भू अपने यूहम 
लिड्-शरीरावयबों को अपने सूक्ष्म चैतन्यांशों से संयुक्तकर सब प्राणियों की सृष्टि 
करता है। जीव वस्तुत: परस्पर मिन्न ही हैं। 
यहाँ शद्भा यह होती दे कि यदि व्य्लिज्न-शरीर-रूप उपाधि के संयुक्त होने से दी 
जीवसंशा होती है, तो जीवों में भेद भी उपाधिकृव ही होना चाहिए, स्वामाबिक भेद 
मानना युक्त नहीं होता । इसका उत्तर यह द्ोता है कि उपाधि से जोवों में श्रविद्यमान 
भेद उत्पन्न नहीं दोता, किस्दु जैसे विद्यमान घटादि पदार्थ दीप के प्रकाश से 
अभिव्यक्त द्ोता है, वैसे विद्यान जीवगत स्वामाविक भेद भी शरीर झ्रादि उपाधि से दी 
अभिव्यक्त होता है; क्योंकि जीवगत परस्पर भेद स्वाभाविक द्वी होता है। पूर्वोक्त 
स्वयम्पू को स्थूलशरीरोपाधि से विशिष्ट होने के कारण नारायण कहते हैं। स्थूल 
शरीर क्या है ? और इसकी उत्पत्ति किस प्रकार द्वोती है ! इस सम्बन्ध में सांख्य का 
अपना स्वतन्त्र विचार है, जिसको आगे दिखाया जा रहा है [| 
भद्वत्तत्व से अइछ्छार को उत्पत्ति होती है, अ्रदृक्मार से तम्मात्राएँ। अ्रदक्कार 
महत्तत्व का दशमांश होता है। अइड्भार से उत्तन्न तन्मात्राओं में शब्दतन्मात्रा से 
उत्पन्न जो आकाश है, वह अ्रइक्लार का दशमांश द्ोता है। आकाश का दशमांश 
बाड़, वायु का दशमांश तेज, वेज का दशर्मांश जल और जल का दशमांश प्रुसिवी, 
यही स्थूल-शरीर का बीज दे। य्रद्दी बीज अण्ड-रूप में परिणत होता है। उसी 
अरड' में चत॒र्दशभुवनात्मक स्वयम्भू का शरीर रद्दता है। यद्दी स्थूलशरीरोपाधिविशिष्ट 
होने से नारायण-पद का बाच्य होता हे | 
इर्द्रियों के पहले तन्मात्राएँ दोती हैं, या तन्‍्मात्राओं के पदले इन्द्रियाँ, अथवा कौन ती 
इन्द्रिय किसके पहले उत्पन्न हुई, इसमें कोई क्रम-नियम नहीं दोता । केवल तन्मात्राओं की 


उत्पत्ति में क्रमनियम रहता है। सबसे पहले तामस अइड्लार से शब्द-तन्मात्रा क्की 


उत्पत्ति दोतो है। उत्त भरइड्डाससद्ित शब्दतन्मात्रा से शब्द और स्पश दोनों गुणोवाली 
स्वर्शतम्मात्रा उसच होती है, और अदह्लारसद्दित स्पशतन्मात्रा से शब्द, स्पर्श और रूव 
गुणोबाली रूपतन्मात्रा उसन्न द्ोोती हे। अइड्लास्सह्ित रूपतन्मात्रा से शब्द, स्पर्श झौर 
रस गुणोंवाली रसतन्मात्रा उसन्न होतो है। श्रदृद्भारसह्षित रखतस्मात्रा से शब्द, स्पश, 


सांख्य-द््शन श्श्३ 
रूप, रस और गन्ध गुणोंवाली गन्धतन्मात्रा उत्तन्न होती है। इन पशञ्चतम्मान्राओं से ही 
ऋमश& उत्तरोचर एक अधिक गुणवाले आकाशादि पश्चमहामूतों की उत्पत्ति होती है | 
इस प्रकार, मूलप्रकृति, मद्त्तत्व, अद्ड्ार और पदञ्चतन्मात्राएँ, पश्चशानेन्द्रिय, पद्मकर्मेन्द्रिय 
मन तथा पशद्ममद्वाभूत ये मिलकर चौत्रीस तत्त्त द्ोोते हैं। पुरुष प्रकृति-विकृति के 
अ्रतिरिक्त श्रसज्ञ श्रौर निर्लेप होता दै। इसको मिलाकर सांख्य-मत में कुल पदच्चीस 
तत्व होते हैं । 
इस प्रकार मूलतः दो ही तत्त्व हें--एक चित्‌, दूसरा श्रचित्‌; श्र्थात्‌ पुछष और 
प्रकृति। इन दोनों के अमेद-शान से ही पुरुष बब होता है। और, इन दोनों के 
भेदशान के विवेक से द्वी पुरुष मुक्त होता है। सारांश यह कि पुरुष और प्रकृति के 
अविवेक-शान से ही बन्धन और विवेक-शान से ही भोक्ष होता है। इसी भेद-शान के 
लिए दी मूलप्रकृति फे परिणामस्वरूप मददादि तत्तों की सड्लना की गई है। श्रन्यथा, 
आत्मा के उपाधिभूत जो बुद्धि, मन, प्राण, शरीर आदि हैं, उनसे श्रात्मा का 
विवेक-ज्ञान नहीं द्ोता। इन सब तत्वों का परिगणन सांख्यकारिका के एक ही 
कीक में किया गया है-- 
'मूज्षप्रकृतिरविकृति: महदाद्याः प्रकृतिविक्तवयः सप्त। 
पोडशकस्तु विकार: न ॒प्रकृतिन॑ विक्ृतिः पुरुष ॥! 
भाव यह्द है कि मुल प्रकृति किसी की बिकृति नहीं होती | मदत्‌ श्रादि सात तत्त्व 
अकृति श्र विक्ृति दोनों होते हैं । महत्त्व श्रदक्लार की प्रकृति श्रौर मूलप्रकृति की विकृति है। 
एवं अ्रदृक्वार भी मद्तत्तत्व की विकृति और तमोगुय के अ्रधिक प्रकट होने से शब्द- 
स्पर्शादि पश्चतन्मात्राश्रों की प्रकृति भी होता है। और, यही अदृष्ढडार-तत्त्व सत्त-गुण के 
अधिक होने से भोन्न, त्वक्‌ , अक्ति, रखना और घाण इन पाँच शानेन्द्रियों श्रौर बाक्‌ , 
पारि, पाद, पायु और उपस्थ इन पाँच कर्मेन्द्रियों श्रौर मन की प्रकृति दोता है । 
रजोगुण ही सत्व और तम में क्रिया का उत्पादन करता है। इसलिए, इसका भी 
कारणत्व माना जाता है। उक्त सात तत्त्व प्रकृति श्र विकृति दोनों हैं। इनके 
अतिरिक्त सोलह तत्त्व केवल विकृति होते हैं; क्‍योंकि इनसे किसी तत्त्वान्तर की उत्पत्ति 
नहीं होती | पुरुष प्रकृति श्रोर विकृति कुछ मी नहीं है। वह श्रसज्ञ, निर्शंण और 
निलेप है। मूल प्रकृति किसी की बिकृृति नहीं होती, कारण यह है कि उसको विकृति 
मानने से उसका कोई श्रन्य कारण मानना होगा पुन) उसके कारणान्दर मानने में 
अनवस्था दोष हो जाता है | इसीलिए सूत्रकार ने भी लिखा हे--'मूले मूलाभावादमूल 
मूलम? | अर्थात्‌, मूलप्रकृति श्रमूल है। इसमें कोई कारण नहीं है) ऊपर लिख 
चुके हैं कि रजोगुण ही सत्त्व और त्म में क्रिया का सद्चालन करता है। ईश्वरक्ृषष्ण ने 
भी सांख्यकारिक में इस विषय में लिखा है-- 
अभिमानो<्ड्भारस्तस्माद्द्विविधः श्रवर्ततते सर्ग; ॥ 
एकादश. कारणगणसतन्मात्रा. पश्चकम्लैच ॥ 
सात्विक एकादशकः प्रवत्तते वैक्ृतादहह्ढारात्‌ । 
भूतादेस्तस्मात्रः स॒ दामसस्तैजसादुमयम्र ॥7 
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इन कारिकाओं का वाचस्पति मिश्र ने मांवा्थ लिखा है कि अभिमान को ही 
अहक्लार कदते हैं। अ्रइज्लार से दो प्रकार की सष्टि होती है, एक प्रकाशक 
दूसरा जड़| प्रकाशक इन्द्रियाँ हैं, और शब्दादि पञ्मतन्मात्र जड़। यहाँ शंका 
होती है कि एक ही अ्रहक्लार से प्रकाशक और जड़ इन दो प्रकार की विलकछ्षण 
सष्टि किस प्रकार होती है ! इसडे उत्तर में उपयुक्त कारिकाकार कहते हैं कि खात्विक 
एकादेशकः” तात्पय यह है कि एक ही अ्रइछ्लार सत्त, रज और तम इन तीन के उत्कर्ष 
और अपकर्प से तीन श्रकार का होता है। उनमें रुत्त के श्राधिक्य से सत्तप्रधान 
चैकृत कद्दा जाता है। तमोगुण के आधिक्य से तमाप्रधान भूतादि कद्दा जाता है। 
और रजोगुण के आ्राधिक््य से रजःप्रधान तैजस कहा जाता है। प्रक्ृत में 
वैकृतसंशक सस्वप्रधान अ्रहृद्धार से एकादश इन्द्रियों की उत्पत्ति होती है। इसलिए, 
इनको भी सात्तविक कहा जाता है। भूतादि नाम का जो तामस अ्रइक्कार है, उससे 
पश्नतन्मात्राओ्ों की उत्पत्ति होती है। रजथप्रधान जो तैजस अ्रष्टद्वार है, उसका दूसरा 
कोई कार्य नहीं दे। श्र्थांत्‌ , तैजस अदृ्भार किसी तत्त्वान्तर का स्वतन्त्र कारण नहीं 
होता। किन्त॒, वैक्त भर भूतादिक सहायकमात्र होते हैं। तात्यय यद्द है कि सत्वगुण 
और तमोगुण समर्थ होने पर भी तबतक कुछ भी नहीं कर सकता, जब्रतक कि रजोगुण 
उसका सश्चालन न करे | इसलिए, उक्त कारिका में 'तैजसादुमयम? कहा गया है । 

बुद्ीग्द्रियाणि! में इन्द्र शब्द आत्मा का वाचक होता है | इच्द्रस्य 
( आत्मनः ) लिज्ञम ( शापकम्‌ ), इस व्युत्पत्ति से इन्द्रिय शब्दे का अर्थ श्रात्मा का 
शापक द्ोता है; क्‍योंकि इन्द्रिय-प्रवृत्ति के द्वारा द्वी आत्मा का अनुमान किया जाता है। 
इन्द्रिय शब्द सात्विक श्रदक्कार के कार्य में ही योगरूढ माना गया है, इसलिए 
अश्छ्ार में उसकी अतिव्याप्ति नहीं होती | मन के तीन विशेषण दिये गये हैं--उभयात्मक, 
संकल्प और इन्द्रिय | 

मन, शानेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय दोनों के प्रवर्चक होने से, उमयात्मक है। 
सड्ल्य का तातलय दै--सम्यक्‌ कल्पना करनेबाला, श्र्थात्‌ जद्दाँ विशेष्य-विशेषण भाव से 
अच्छी प्रकार कल्यना फी जाय | मनःसंयुक्त इन्द्रिय के द्वारा पहले सामान्य रूप में ही 
बस्घु का शान होता है। घाद में यह इस प्रकार का है, इस प्रकार का नहीं हे, 
इसमें यह विशेषता है, इस प्रकार सम्यगू विवेचम करना मन का काय॑ है। जैसे, 
अन्य इन्द्रियाँ सात्त्विक अ्रदक्षार के कार्य हैं, वैसे मन भी सालिक श्रद्ृद्वार का कार्य है, 
इसीलिए. यह मन मी इन्द्रिय कद्दा जाता है। श्राकाश आदि पद्ममद्राभूत श्रौर 
एकादश इत्द्रियाँ--ये सोलद तत््य केवल विक्ृृति कद्दे जाते हैं। ये किसी की 
प्रकृति नहीं होते | 


भौतिक पदार्थ ओर तल 

अन्न मौतिक पदार्थों का तश्द में परिगणन ययों नहीं फिया गया, इस बात को दिलाया 
गाव है !णंस्प-शास््र के अनुसार विवेक-शान से द्वी मोक्च-सिद्वि मानी गई है। विधेक का 
झर्ये है घित्‌ शौर अ्चित्‌ में मेद का शान | भेद फा शान प्रतियोगी और भन॒योगी 


साँब्य-दशन श्श्ज 


शान का सापेक्ष ही होता है। जिसका भेद होता है, वह प्रतियोगी कद्दा जाता है। 
और जिसमें भेद होता है, बह अलुयोगी कहा जाता है। जैसे--गो का भेद अ्रश्व में है, 
यहाँ गो प्रतियोगी और श्रश्व ग्रतुयोगी दोता है। गो और अश्व के शान के विना गो 
और श्रश्व में भेद का शान नहीं हो सकता। प्रकृत में, प्रकृति और पुरुष दो तत्त्व 
माने जाते हैं। क्ष्योंकि, इन्हीं के विवेक-शान से मोक्ष होता है। अतः, 'तत्वशानान्मोक्षः 
यह प्रवाद सन्नत होता है। इसीलिए, विवेक-शान में प्रतियोगितया अथवा अनुयोगितया 
बितका सम्बन्ध रदे, यही तत्व का सामान्य लक्षण सिद्ध होता है। अतणएब, 
प्रकृति-पुरष का स्वरूप-शान आवश्यक द्ोोता है | 
मूलप्रकृति के अत्यन्त सूह्म होने के कारण उसका शान होना श्रसम्भव है। . 
इतना ही नहीं, प्रकृति का साज्ञात्‌ कार्य महत्त्व, महत्त्व का कार्य अइह्वार और 
उसका कार पद्मतन्मात्र ये साव तत्त्व भी सूहम ही हें। इसलिए, इनका भी विशद 
रूप से शान होना सम्भव नहीं । प्रकृति की परम्परा में इन्द्रियों या भूतों के समृह में 
इन सोलह विकारों को विशद्‌ रूप से जाना जा सकता है। सोलह विकारों का 
विशद रूप से शान द्वोने पर उनसे भिन्न पुरुष में भेद-शान द्वोना सुकर हो जाता है। 
तालये यह है कि धोडश विकारों से पुरुष में भेद सिद्ध होने पर, उनका भूल कारण जो 
मूलप्रकृति है, उससे भी पुरुष में भेद-शान श्रवश्य सिद्ध शे जाता है । 
अश्व, घट श्रादि जो भौतिक पदार्थ हैं, उनके अ्रनन्त होने के कारण उनका विशद्‌ 
रूप से शान होना सम्भव नहीं है। और भी, मोक्ष के साधनभूत भेद-शान में भौतिक गो- 
धटादि का शान आवश्यक भी नहीं दे। कारण यहद्ट है कि ध्रथिबी आदि भूतों के 
साथ आत्मा के भेद-शान होने पर भौतिक घटादि के साथ मेद-शान की श्रावश्यकता भी 
नहीं रहती । क्योंकि, पुरुष निर्विशेष है, उसका विधि-ठुख से शान नहीं हो सकता। 
अर्थात्‌ यह स्थूल है, नील है, पीत है, इस प्रकार विधि-मुख से श्रात्मा का शान नहीं हो 
सकता | किन्‍्त, यह (आत्मा) नील नहीं दे, पीत नहीं हे, इत्यादि निषेध-मुख से ही 
इसका शान होना सम्मव हे। 
अब यद्दाँ यह विचारना दे कि जब यह (श्रात्मा) स्थूल नहीं हे, नील नहीं है, 
पीत नहीं है, इत्यादि निपेष-शान से श्रात्मा में इन्द्रियग्राह्म समस्त गुणों का 
निपेष दो जाता है, धो फ़िर कौन-सा विशेष गुण पुरुष में रह जाता दे, जिसके निषेष 
के लिए भौतिक गोघटादि के शान की आवश्यकता हो १ 
सिद्ध दे कि भोक्षसाघनीभूत विवेक-शान में भौतिक पदार्थों का प्रतियोगितया 
या अ्रनुयोगितया किसी प्रकार का सम्बन्ध नहीं है । और, जिसका भोक्षसाथन- 
विय्वेक में प्रतियोगितया या अनुयोगितया सम्बन्ध रइता है, वह्दी वास्तविक तत्त्व कहा 
जाता है, यह पहले भो लिख चुके हैं। इसीलिए, मौतिक पदार्थों को गणना 
तल्मान्‍्तर में नहीं की गई । 
अब यहाँ यह सम्रकना चाहिए कि शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध--हन 
'पञ्चततन्मात्नाओं से क्रमशः श्राकाश, वायु, तेज, जल और पथिवी इन पश्च मह्यभूतों की 
रद 
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उस्पत्ति द्वोती है। इसमें यइ विशेषता दे कि उत्तरोत्तर भूतों में एक-एक अधिक 
गुण हो जाता दे। इसका कारण यह है कि पूर्च-पूर्व सुक्ष्मभूतसदित तम्मात्राओं से ही 
उत्तरोत्तर भूत उतसन्न द्वोते हैं | अ्रतः, पूर्व सूक्ष्मभूत गुण भी उत्तरभूतों में भरा जाते हैं । 
जंसे, केवल शब्दतत्मात्रा से आकाश की उत्पत्ति हुई, इसलिए श्राकाश में एक शब्द दी 
गुण हुआ । पद्म आकाशसद्दित स्पशतन्मात्रा से वायु उत्पन्न डुथ्रा, इसलिए वायु में 
शब्द भर स्पर्श दो गुण हुए। इसी प्रकार, सूक्ष्म आकाश और वायुसद्वित रूप- 
तम्मात्रा से तेज की उसति हुई। इसीलिए, तेज में शब्द, स्पर्श और रूप ये तीन 
गुण हुए। इसी प्रकार, जल में शब्द, स्पर्श, रूप और गनन्‍्ध ये घार गुण, 
और प्रथिवी में शब्द, स्पर्श, रूप, रस ओर गन्ध ये पाँच गुण | पूव॑-पूर्व सुकषममू्तों के 
कारण ही उत्तरोत्तर भूतों में एक-एक अधिक गुण द्वोजाता है। वैकृत सात्विक 
अदइड्वार से इन्द्रियों की उत्पत्ति पहले द्वी बता चुके हैं । 

इन तक्तों की उत्पत्ति के सम्बन्ध मे सांख्यकारिका कहती है-- 

अक्वेमंदान्‌ मद्रतो5हक्षरस्तस्माद्‌ सराश्य पोडशकः । 
तस्माद्पि पोडशकात्‌ पश्नम्यः पत्च झतानि ॥! 

भावार्थ यद्द है कि प्रकृति से मद्त्तत्व, मदत्तत्व से अद्लार और अ्रइड्डार हें 
सोलह गण उत्पन्न द्वोते हैं। पद्मतन्मात्रा, पश्चसानेन्द्रिय, पश्च कमेंन्रिय और मन ये सब 
मिलकर सोलइ दोते है। ये द्वी प्रकृति से भूत-पर्यन्त चौब्रीस तत्त्त हुए। इमसे भिन्न 
पश्चीसवाँ तत्त्व पुरुष है । इन पच्चीस तत्त्वों के साधक तीन प्रमाण द्वोते हैं। भत्वक्ष, 
श्रनुमान और शब्द । खांख्कारिका में मी लिखा हे-- 

“इश्मचुमावमासवचनञ  सर्वप्रमाणसिद्धव्यात्‌ 
ब्रिविध॑ प्रमाणमिष्ट' प्रमेषसिद्धिः प्रमाणद्धि ॥! 

भावार्थ यह है कि दृष्ट श्र्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान और आप्ततचन (शब्द) ये 
ही तीन प्रमाण स्वप्रमाण से सिद्ध हैं| और, प्रमेय की सिद्धि प्रमाण के ही अधीन है। 
इन तीन प्रमाणों में ही उपमानादि अन्य प्रमाणों का अन्तर्माव दो जाता है। 
प्रत्यक्ष-प्रमाण का लक्षण यह है कि विषय-सन्निकृष्ट जो इन्द्रिय है, उसके साथ मन के 
विषय-देश में जायमान जो विपयाकार बृत्ति है, वही प्रत्यक्ष-अमाय है। जब 
मन विपय-देश में जाता है, तभी बद् विषयाकार में परिणत हो जाता है, उसी 
परिणामविशेष का नाम वृत्ति है और इन्द्रियसबन्रिकषष विषयाकार में परिणत 
मन को यही वृत्ति है प्रत्यक्ष-प्रमाण | आत्मा के व्यापक होने के कारण उसी विषय- 
देश में मन की वूत्ति का प्रतित्रिस्त उठ (आत्मा) में पढ़ेता दे। उसी वृत्ति-ग्रतिबिस्द से 
युक्त चैतन्य का नाम पत्क्ष-प्रमाण है। इसी प्रकार व्याप्ति-शान से उत्पन्न साध्यविशिष् 
पक्ष के आकार में परिणत जो मन की बृचि है, वह्दी अनुमान-प्रमाण है। ओर, 
उसी वृत्ति-प्रतिब्रिम्ब से युक्त आत्मचैतन्य का नाम अचनुमिति है। इसी प्रकार, 
श्रापवाक्य से जन्य पदार्थ-संठर्गाकार में परिणत जो मन को बृत्ति है, वही शब्द- 
प्रमाण है और उसी वृत्ति-प्रतिबिम्त्र से युक्त आत्मचैतन्य का नाम शाब्दप्रमा या 


शाब्दवोध है। 


सांख्य-द्शन २२७ 


परोक्षत्व, अपरोहत्व, स्म्ृतित्व, संशयत्व और विपर्ययत्व आदि जो धर्म हैं, वे सब 
मनोबृत्ति के ही धर्म हैं और वे केवल बृत्ति के प्रतित्रिम्ब-रूप उपाधि के वश से 
आपत्मचैतन्य में भासित होते हैं। आत्मचैतन्य तो असज्ञ और निलेंप है। 
उपयुक्त जो तीन प्रमाण हैं, उन्हींके द्वारा पत्चीस तत्वों को सिद्ध करमा दै। 
उनमें प्रथम जो प्रधान तत्त्व है, उसका साधक अनुमान-प्रमाण ही है। बह भी 'सतः 
सजायते! इस कायकारण-माव के श्राधार पर ही होता है । 


सत्‌ और असत्‌ की उत्पत्ति का विवेचन 


'सतः सजायते? इस कार्यकारण-भाव के व्यवस्थापनार्थ चार प्रकार की 
विप्रतिपत्ति श्राचार्यों ने दिखलाई है। श्रर्थात्‌ू, कार्यरूप समस्त जगत्‌ और इसके 
मूल कारय के, इन दोनों के सत्त्व और श्रसत्त्व के भेद से, चार पक्ष होते हैं-- 
(१) असतः अ्रसजायते | (२) श्रसतः सजायते । (२) सतः श्रसजायते। ,४) सतः 
सज्ायते | इन चार पक्षों में प्रथम पक्त तो अत्यन्त श्रसद्भत है; क्योंकि असत्यदार्थों के 
साथ कायकारण-भाव शश-विषाण के समान श्रस्म्मव है। श्रस्त्‌ से सत्‌ उत्पन्न होता है, 
यह द्वितीय पक्ष बौद्धों का है। वे लोग समस्त भावष-पदार्थों को क्षणिक मानते हैं। 
और ज्षणिक भाव-पदार्थों में कायंकारण-भाव हो नहीं सकता। कारण यह्द हे 
कि कार्य-छ्षण में कारण नहीं रहता, और कारण-क्षण में कार्य नहीं रहता। 
इसलिए, पूर्व ज्षणिक भाव का जो विनाश ( श्रभाव ) हे, उशीको उत्तर छणिक 
भाव का कारण श्रगत्या स्वीकार करना ह्वी होगा। बौद्ों के मत में कार्यों की सत्ता 
क्षणक अ्रवस्थिति-रूप ही है। इनके मत में ऐसी कोई सत्ता नहीं है, जिसका कभी 
बाघ न हो । 

सत्‌-कारण से अ्रसत्‌-काय की उत्पत्ति मायवादी बेदान्ती मानते हैं) परन्तु, 
सांख्यकारों के मत में सकल मिथ्याप्रपश्च का कारण एक सद्ब्ह्ष ही है। उसके कार्यभूत 
सकल प्रपश्न उसीका विवत्त है। इनके मत में प्रपश्न की व्यावद्वारिक सत्ता मानी 
जाती है, पारमार्थिक सत्ता नहीं। इसलिए, भ्रपश्व की व्यावहारिक सत्ता द्वोने पर भी 
पारमार्थिक सत्ता के न होने से प्रपश्-रूप कार्य अ्रसत्‌ ही हे। अतः, 'सत्तः अख्जायते! 
यह सिद्धान्त इनके सत से सिद्ध हो जाता है। इनके मत में पारमार्थिक सत्यत्व न 
न देने से द्वी प्रपश्न श्रसत्‌ माना जाता हे, शश-विपाण के समान अत्यन्त तुच्छ 
होने से नहीं। इसलिए, कार्य की उत्पत्ति इनके मत से असद्भधत नहीं होता; क्योंकि 
प्रपश्य की व्यावह्ारिक सत्ता तो ये मानते ही हैं । 

(सतः सजायते! यह चतुर्थ पक्ष सांख्य का द्वी है। सत-कारण से सत्‌-कार्य की 
उप्त्ति ये मानते हैं। मैयायिकों का भी प्राय यही मत हे | भेद केवल इतना ही है 
कि नैयायिक, कार्य के विनाशी होने पर भी उसके कुछ काल-पर्यन्त श्रवस्थित रहने से ही, 
उसे पारसार्थिक सत्य मानते हैं। और, सांख्य लोग, जिसका तीनों काल में कभी 
बाध न दो, इस प्रकार का कालजयावाध्यत्वरूप सत्यत्व मानते हैं। यहाँ यह मी जान लेना 
आवश्यक है कि नैयायिक लोग भी कार्योत्तति के पहले कार्य की सचा नहीं भानते। 
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इनका कहना है कि अविद्यमान' (असत्‌) जो घटादि कार्य हैं, वे मदादि फारण-कलाप हे 
उसघ्न दते है । वैशेषिकों का भी यददी मत दे । इसलिए, सत्‌-कारण से असत-कार्य की 
उत्पत्ति नैयायिक और वैशेषिक दोनों का श्रमिमत है। 
अब यहाँ यद्द विचारना है कि अ्रसत तो शश-व्रिपाण के समान तुच्छ है। 
इसलिए, वह किसी का उपादान नहीं हो सकता । और, पूर्व ज्षणिक घट का श्रमाव ही 
उत्तर ज्षणिक घट का कारण बौद्त मानते हैं) श्रभाव के स्वरूपरद्दित (हुच्छ ) 
होने के कारण भावरूप घटादि के साथ तादात्म्य मी नहीं बमता। श्र तादार्म्य 
ने होने से उपादानोणदेय भाव भी नहीं दिद्र होता। एक बात और मी है 
कि श्रभाव को कारण मानने से हर जगह कार्य की उत्पत्ति होनी चाहिए। 
क्योंकि, किसीका अ्रभाव त्तो हर जगष्ट रहता द्वी है। इसलिए, अ्रभाव से भाव की 
उत्पक्ति नहीं माननी चाहिए। इसी प्रकार, सत्त्‌ से भी श्रसत्‌ की उत्पत्ति 
नहीं हो उकती। श्रसत्‌ घदादि कार्य सत्‌ मृदादि कारण से उत्पन्न होता है, यह 
नैयायिकों का सिद्वान्त है। परन्तु, यह ठीक नहीं है! कारण यह है कि सत्ता के साथ 
सम्बन्ध का ही नाम उत्पत्ति है। और, सम्बन्ध दो विद्यमान पदार्थों के ही साथ होता है। 
सत्‌ और असत्‌ के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता | असत्‌ शश-विपाण के साथ अमुक 
व्यक्ति का सम्बन्ध हो यया, इस प्रकार कहना उन्मस-प्रलाप ही कहा जायगा । इसी 
प्रकार श्रसत्‌ घटादि पदार्थ कुलालादि कारण-व्यापार से कदापि उत्पन्न नहीं हो सकता ! 
इसका कारण अभी बता छुझे हैं कि दो सत्‌ यदार्थों के साथ ही सम्बन्ध क्षेतरा है, 
और सत्ता के साथ सम्बन्ध का द्वी नाम उत्पत्ति हे। 
यदि यह कहें कि उत्त्व और अ्रसत््व ये दोनों घटादि के धर्म हैं, जिस प्रकार 
कटकत्व धर्मवाला सुबर्ण सुवर्शकार के ब्यापार से कुण्डलत्व धर्मवाला 
हो जात्ता है, उसी प्रकार असच्तय घर्मवाला घटादि (घटाभाव ) मी कुलाल-व्यापार से 
सत्ततधर्मविशिष्ट सत्त घट हो जाता है। बह मी युक्त नहीं होता | कारण यद्द दे कि 
यदि श्रसत्व का कार्य घटादि का घर्म मानते हैं, तो घर्म घर्मी (श्राभ्रय ) के विना 
रद नहीं सकता, इसलिए अरुच्व घर्म का श्राअय उत्पत्ति से पहले मानना आवश्यक 
दो जाता है; क्‍योंकि धर्म निराभय कहीं नहीं रहता । इससे यह सिद्ध हो जाता है कि 
उत्पत्ति से पहले मी कार्य कारण-रूप में विद्यमान ही रहता है। 
यद्दाँ एक दूसरी शह्ला द्ोती दे कि घादि कार्य उत्पत्ति से पहले यदि सिद्ध ही दे, 
तो उसकी उत्पत्ति के लिए कुलालादि व्यापार की श्रावश्यकता ही क्या है | इसका 
उत्तर यह होता है कि कुलालादि व्यापार से केवल घट की अ्रभिव्यक्ति द्वोती दे। 
कारक-व्यापार के पहले कारणरूप में अनमिव्यक्त घट बाद में कारक-व्यापार से 
अ्भिव्यक्त ( प्रकट ) हो जाता है । जिस प्रकार, तिल-समूह में श्रनभिव्यक्त जो पैल है, 
वही निपीड़न-व्यापार से अभिव्यक्त हे जाता दै। और, गो-स्तन में वत्त मान दुग्ध ही 
दोइन-ब्यापार से अ्रमिब्यक् दो जाता दै। जिस प्रकार निपीडन और दोइन केबल 
अमिव्यक्षक होने से ही तैल और दुग्ध का कारण कट्दा जाता हे, उसी प्रकार दरढादि भी 
घटादि के अ्रभिव्यञ्ञक होने से घटादि के कारण कद्दे जाते हैं। 


साँस्य-दर्शन श्र 


अखत्‌ की उत्पत्ति में कोई इृष्टान्त भी नहीं मिलवा। इसलिए, काय॑ कभी 
श्रसत्‌ नहों हो सकता। यदि यह कहें कि अ्रसत्‌ घठादि ही कारण-न-व्यापार से 
उत्पन्न होता है, यदी दृशन्त विद्यमान है, तो इसका उत्तर यद्द होता है कि यदि उभय पक्ष 
समस्त दृष्टान्त हो, तो वह सान्‍्य होता है। उक्त दृष्टान्त सांख्यों का अ्भिमत नहीं है । 
ये किसी प्रकार भी अ्रसत्‌ कार्य की उत्तत्ति नहीं मानते | केवल सत्‌ घट की अ्रभिव्यक्ति ही 
इनके मत में मान्य है । 

दूसरी युक्ति यह है कि मृत्तिका श्रादि कारण घटादि कार्य से सम्बद्ध होकर घटादि 
कार्य का उत्पादक द्ोता है, अथवा अ्रसम्बद्ध होकर दी १ यदि कार्य से सम्बद्ध कारण को 
कार्य का उत्पादक मानें, तो तत्सम्बन्धी घट कारण-व्यापार से पहले सत्‌ सिद्ध हो जाता है; 
क्योंकि 'सतोरेव सम्बन्ध? यह नियम स्वमान्य है। यदि कार्य से अ्रसम्बद् कारण को 
उत्पादक मानें, तब॒ तो मृदादि कारण से पटादि काय की भी उत्त्ति होनी चाहिए, 
क्योंकि घठ के समान पट भी श्रसम्बद ही दे । 

इसी बात को प्रकारान्तर से सांख्याचार्यों ने लिखा है--- 

असत्वाप्तास्ति सम्बन्ध: कारणेः सच्वसद्षिसिः। 
झसम्बद्स्य चोस्पत्तिमिच्छतो न व्यवस्यितिः॥ 

इसका तात्पय॑ यद्द है कि नैयायिक उत्पत्ति से पहले कार्य की सत्ता नहीं 
मानते हैं। इससे सत्त्वसज्ली अर्थात्‌ रुत्तविशिष्ट मृदादि कारणों के साथ उसका सम्बन्ध 
नहीं हो सकता। यदि काय से अश्रसम्बद्ध कारण को ही कार्योत्यादक मान लें, तो 
मदादि कारण से घटादि कार्य की ही उत्पत्ति द्वोगी, पटादि की नहीं; इस प्रकार की जो 
व्यवस्था है, वह नहीं हो सकती । 

इस पर मैयायिकों का यह कइना है कि कार्य के साथ असम्बध वही 
कारण काये का उत्पादक हो सकता है, जिस कार्य के उत्पादन करने में बद्द 
समर्थ द्वो। दूसरे शब्दों में जिस कारण में जिस कार्य के उत्पादन करने को शक्ति 
रहती है, वद्दी कारण उस कार्य को उत््न कर सकता है, दूसरा नहीं। जैसे, मृदादि 
कारण में घटादि के द्वी उत्पादन करने की शक्ति रहती दे, पठदि की उत्पादन-शक्ति 
नहीं रहती, इसलिए मृदादि घठादि को ही उत्पन्न करता है, पटादि को नहीं। 
कारणगत उत्पादकत्व-शक्ति का ज्ञान कार्य देखकर ही दोता है। मदादि कारण से 
पटादि कारय की उत्पत्ति कहीं नही देखी जाती, इसलिए, म्दादि से पटादि की उत्तत्ति 
नहीं हो सकती | _. 

परूतठु, खांखपकार्ों का यह कइना है कि सैलोसति के पहले तिल में 
विद्यमान जो तैलोत्यादकत्व-शक्ति है, उसका शान तैल की उत्पत्ति देखकर, पीछे 
अनुमान से, होता हे, इसमें कोई विवाद नहीं है। किन्तु, उत्तत्ति से पहले तिल में 

इनेवाली जो तैलोत्पादकत्व-शक्ति है, वह उत्पत्ति के पइले तैल से सम्बद्ध है, अथवा 

नहीं, यह विकल्पदोष पूबवत्‌ रद्द जाता है। क्योंकि, यदि सम्बद्ध कहें, तो उत्पत्ति से 
पहले कार्य की सिद्धि हो जाती हे, और यदि अ्रसम्बद्ध कहें, तो यह तैलोत्पादकत्व- 
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शक्ति है, ऐसा निरूपण नहीं कर सकते | कारण यह है कि अ्रसम्बद्ध हेतु साध्य का 
अनुमापक नहीं हो सकता। 

एक बात और दे कि सांख्य के मत में कार्य-कारण में भेद नहीं मामा जाता। 
अर्थात्‌ , कारणयत जो सत्ता है, उसके अतिरिक्त दूसरी कोई कार्य की सत्ता है, यह 
नहीं माना जाता। इस श्रवस्था में तैलादि की उत्पत्ति के पहले कारण की सत्ता 
रहने से उससे अरमिन्न कार्य की भी सत्ता मानना इनके मत में आवश्यक हो जाता है। 
इसलिए, इसका सत्कायंवाद सिद्ध हो जाता है| 

कार्यकारण-माव के श्रभेद होने में अनुमान ही प्रमाण दिया जाता है। जैसे, 
पट-रूप कार्य (प्च) तस्तु से मिन्न नहीं है (साध्य), पट के तम्तु-धर्म होने से ( हेतु ) जो, 
जिससे अभिन्न नहीं दोता वह उसका धर्म भी नहीं है (ब्याप्ति), जैसे अश्व गो का 
घर्म नहीं होता (दृष्टान्त)। तात्पय॑ यह है कि इनके मत में तन्तु श्रादि कारण के 
ही घर पट आदि काये माने जाते हैं। उससे मिन्न कोई कार्य नहीं होता । यदि यह 
कहें कि तन्त॒-स्वरूप द्वी यदि पट है, तो प्रावरण का काय॑ तन्तु से ही क्‍यों नहीं 
होता १ इसका उत्तर यह द्वोता है कि अवयव-सन्निवेश-विशेष के भेद से जब तस्तु में 
पय्भाव का आविर्माव हो जाता है, तभी उसमें शीतापनोदन श्रादि प्रावरण का 
कार्य होता है, अन्यथा नहीं। इसलिए, प्रावरण का कार्य तन्तु से नहीं होता। 
जिस प्रकार, कूर्म का अ्ज्ञ उसके शरीर में प्रविष्ट रहता हुआ तिरोहित रहता है, और 
बाइर आने पर आविभत होता है, उसी प्रकार विद्यमान भी तस्तु-ूूप कारण 
तिरोह्दित रहने से कूर्माज्ञ के समान प्रतीत नहीं होता ) इनके मत में बस्दु का श्राविर्भाव 
और तिरोमाव ही द्वोता है, नाश नहीं | 

इसी बात को प्रकारान्तर से गीता में भी लिखा है-- 

“'नासतो चिद्यते भावों नाअमावों विद्यते स्ततः ।॥! 

इसका तालये यह है कि श्रसत्‌ वस्तु की उत्तत्ति और सत्‌ वस्तु का विनाश 
कभी नहीं होता। दूसरे शब्दों में, जो सत्य है, वह सदा सत्य द्वी रहता है, और जो 
असत्‌ है, वद सदा असत्य ही रहता है। इस प्रकार, नैयायिको के मत का खण्डन कर 
अद्वेंत वेदान्तियों के मत का खण्डन करने के लिए, उनक्रे मत का दिग्द्शन 
कराया जाता है। र 

वेदान्तियों का मत है कि सत्‌»््ष में असत्‌ प्रपश्न का विवर्च होता है। विवत्त 
उसे कहते है कि जो अपने स्वरूप को ने छोड़कर भी स्वरूपान्तर से भासित दो | जैसे, 
शुक्ति में रजत श्रौर रज्जु में सर्प | जिस प्रकार शुक्ति और रज्जु अपने स्वरूप को विना 
बदले रजत ओर सर्प के रूप में मासित दोता है, उसी प्रकार सदूनक्ष भी असत्‌ , 
प्रपश्न रूप से भासित दोता दै। यहाँ सख्यों का कहना दे कि यह ठौक नहीं दै। 
फारण यह है कि शुक्ति शोर रजत का जो दष्टान् दिया गया है, बद उपपन्न नहीं होता। 
क्योंकि, 'नेद रजतम?, 'नाय॑ सर्प इस शान से रजत और सप का बोध हो जाता है, 
इसलिए रजत और सर्प को विवर्तत मानना युक्त हो सकता है। परन्तु, 'नाय॑ प्रष्/, 
इस शान से प्रपश्ष का बाघ नहीं होता । श्रतः, प्रपश्म विवत्त (श्रम) नदीं दो उकता । 


सांख्य-दर्शन ३३१ 


दूसरी बात यद्द दे कि विव्त का हेतु सारूप्य ही होता है, वैरूप्य नहीं । जैसे, 
शुक्ति और रजत में सारूप्य होने से द्वी विवर्स होता है। कहीं भी बृत्षादि विरूप में 
रजत का विवत्त नहीं होता | प्रकृत में ब्रह्म चित्‌ और प्रपश्य जड़ है, इसलिए दोनों में 
सारूप्य न होने से प्रपद्य भ्रम का श्रधिष्टान नहीं हो सकता है। इसलिए, 'सत4 सज्ञायतेः, 
यह सांझ्य का सिद्धान्त सिद्ध हो जाता है | सांख्यकारिका में भी यही लिखा है-- 

असदकरणदुपादानअदहदणाव्‌ सर्वा्म्मवाभावात्‌ । 
शक्तस्प शक्‍यकरणात्‌ कारणभावाध्यसब्कायम ॥? 

इस कारिका में सत्काय की सिद्धि के लिए जो-जो हेव॒ दिये हुए हैं, प्रायः उनका 
निदर्शन संद्षेप में पहले ही कर दिया गया है। इसलिए, इसका ब्याख्यान यहाँ नहीं 
किया जाता । अभतक रुत्काय के विरोधी बौद्ध, नैयायिक ओर वेदान्ती के मत्त में 
दोष दिखाकर सत्कायवाद को पुष्ट किया सग्या। आगे प्रधान (मूल्ग्रकृति ) में 
प्रमाण दिखाया जाता है। प्रधान की सिद्धि में केवल श्रतुमान को ही प्रमाण 
सांख्यों ने माना है। यहाँ अनुमान का प्रकार इस प्रकार होता हे-- 

सकल पदार्थंसमूहद ( पक्ष ) सुख-दुःख-मोद्दात्मक फारण से जन्य है (साध्य ), 
सुख-दुःख-मोद से युक्त होने क कारण (हेतु ), जो जिससे युक्त होता है, वई 
चमत्कारक ही होता है (व्यात्ति ) जैसे--सुवर्ण से युक्त कुण्डल का सुबर्ण ही 
फारण होता है ( दृषान्त )। तद्बत्‌, सकल पदार्थ-समूह भी सुख-दुःख-मोह्यात्मक ही है 
( उपनय ), इसलिए वह सुख-दुःख-मोहात्मक कारण से जन्य है (निगमन )। 
इस प्रकार, पद्मावयब श्रतुमान से सकल पदाय्-जात का मूलकारण सुख-हुःख- 
भोद्दात्मक ही सिद्ध होता है। यदि यहाँ कोई श्राशद्ढा करे कि मूलकारण का, पूर्वोक्त 
अनुमान से, सुख-दुःख-मोद्दात्मकत्व छिद्ध दो जानेपर भो वह सच्त्तरजस्तमोगुणात्मक है, 
यद्द सिद्ध नहीं होता | इसका उत्तर यह होता है कि मूलकारण में जो सुखात्मकता है, वद्दी 
सत्व है, दुःखात्मकता रजोगुण है श्रौर मोदह्ात्मकता ह्वी तमोगरुण है । इसलिए, मूलप्रकृति 
सुख-दुःख-मोहात्मक, सत्वरजस्तमोमय तथा त्रिगुणात्मक ( प्रधान ) सिद्ध दो जाती द्दै। 


मूल प्रकृति की त्रिगुगात्मकता 

अब पदार्थमात्र की सुख-हुःख-मोहात्मकता सिद्ध को जाती है। जैसे, कोई ख्री 
अपने गुणों से अपने पति को सुख पहुँचाती है; क्योंकि उस पति के प्रति उस स्री का 
सच्ब-गुश ग्रादुभूत द्वो जाता है और वद्दी स्री अपनी सप्ियों के प्रति हुख का 
कारण द्वोती है; क्योंकि उनके प्रति उक्त स्रीगत रजोगुण प्रकट हो जाता है और 
वह्दी श्री उदासीन के प्रति मोह का कारण बन जाती है । उस समय उसका 
तमोगुण प्रकट रहता है। उपेक्षाविषयत्व का ही नाम मोह है; क्योंकि मदद, बैचिस्येः 
धाठु से मोह बनता है। वैचित््य-नाम चितवृत्ति-राहित्य का है। उपेक्ष्य ब्रिषय में 
चित्त की वृत्ति नहीं उदित होती। इसलिए, मोह का उपेक्षाबिषयत्व सिद्ध होता है। 
इसी प्रकार, अत्येक पदार्थ में मुख-दुःख और मोह का द्दोना सिद्ध होता है और सुख-दुःख- 
मोह सच्त्गगुण, रजोगुण और तमोगुण का ही घर्म है। इस कारण, पदा्मात्र निगुणात्मक 
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सिद्ध होता है और इसके मूलकारण का त्रिगुणात्मकप्रकृतित्व मी सिद्ध दोजाता है। 
उक्त सिद्धान्त को पुष्ठ करनेवाली एक थरुत्ि मी श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में पाई जाती है--- 
अघामेकां लोहितशछकृष्णां बहीः प्रजाः रजमानां सख्षाः 
घजो हां को छपमाणोजुशेते जदाव्पेनाँ भुक्तमोगामजोडन्यः ॥? 
इसका तालर्य यह है कि 'न जायते इति अ्रजा? इस व्युत्नत्ति से, जिसकी उत्तत्ति 
नहीं हो, उसको अजा कहते हैं। मूल प्रकृति नित्य द्वोने से उत्पन्न नहीं होती, इसलिए 
अ्रजा शब्द से उसोका बोध होता है। चह एक ही है,इसलिए 'एकाम!विशेषण दिया है। 
लोइितशुक्लकृष्णाम! इस पिशेषण से रुच््वग्ुण, रजोग्रुण और तमोगुण का बोध 
द्ोता है। जैसे, लोहित (रक्त ) क्ुस॒म्मादि पट का रह्ाक होता है, वैसे पदार्थ- 
गत रजोगुण मी प्रेज्षकों को रज्ित कश्ता है। इसलिए, रप्लकत्व-साधरम्य से 
लोदिित शब्द से रजोगुण का ही ग्रहण होता है। इसी प्रकार, शुक्ल ( तेजोद्रव्य सूये 
आदि ) प्रकाशक द्ोता है, इसलिए प्रकाशकत्व-साधम्य से शुक्ल शब्द का अर्थ सत्व- 
ग्ूय होता है | इसी प्रकार, कृष्ण मेघादि सूर्य का आवरक होता है, इसलिए आवरकत्व- 
साधम्य॑ से कृष्ण शब्द से तमोगुण का द्वी बोध द्वोता है। इस प्रकार, 'लोहितशुक्लक्ृषष्णाम! 
इस विशेषण से सच्त्वरजस्तमोमयी मूलप्रकृति का ही बोध होता है। बह भिगुणात्मिका 
मूलप्रकृति, 'सरूपा:, स्वृ्मानजातीय तिगुयात्मक, “बहीः प्रजाः, सकल पदार्थों को 
उत्पन्न करनेवाली होती है । अर्थात्‌, वही निगुशात्मक मूलप्रकृति निगुणात्मक सकल 
चराचर प्रपश्च को उल्न्न करती है। “अजो श्ोको', एक बद्ध पुरुष, 'जुधमाणः?, उस 
प्रकृति की सेवा करता हुआ, “अनुशेतेग, अनुसरण करता है। श्रर्थात्‌, उन्हीं प्रात 
पदार्थों में रत रहता है। 'अन्यः श्रज/, श्रन्य मुक्त पुरुष, 'भुक्तमोगामेनाम?, जिस 
प्रकृति का भोग कर लिया है, उस प्रकृति का 'जद्मावि), त्याग कर देवा है। इस मन्त्र के 
पूर्वाद्ध से मूल प्रकृति त्िगुयात्मक सिद्ध होती है और उत्तरार्् से आ्रात्म ( पुरुष )- 
गत भेद सिद्ध किया है। इसी मन्त्र के आधार पर सांख्य-शास्र का निर्माण हुआ दे। 
अब यहाँ यह शड्डा होती है कि अचेतन प्रकृति विना चेतन को सहायता से 
महदादि कार्योत्यादन में प्रवृत नहीं हो उकती; क्योंकि लोक में कहीं भी चेतन की 
प्रेरणा के बिना अ्रचेत्तन का किसी कार्य के लिए स्वयं प्रवृत्त होना नहीं देखा जाता; 
जैसे रथ, जद्दाज श्रादि श्र वेतन पदा थे चेतन की प्रेरणा के बिना स्वयं नद्वीं चलते | इसलिए, 
उसके प्रेरक भ्रधिष्टाता, सर्वाथदर्शी परमेश्वर को मानना झ्रावश्यक द्वो जाता है। 
सांख्य-शासत्र का कहना है कि यद्द शल्ढा ठीक नहीं है; क्‍योंकि बिना चेतन की 
सहायता के मी लोक में अचेतन की श्रद्ृत्ति देखी जाती है) जैसे, बत्स को बृद्धि के 
निमिच अचेतन दूध की प्रवृत्ति लोक में देखी जाती है। अचेतन मेघ भी लोकोपकार के 
लिए. किसी चेतन की सहायता के विना ही जल-वर्षण में प्रवृत्त दो जावा है। 
इसी प्रकार, श्रवेतन प्रकृति भी पुरुष को मुक्ति के लिए स्वयं प्रवृ् हो जाती हैं। 
सांख्यकारिका में भी लिखा है-- 
प्वत्सविवुद्धिनिमित्ते क्षीर॒त्थ यथा परवृत्तिरक्स्थ ॥ 
घुरुपविशुक्तिनिमिय तथा. अदृत्तिः प्रघानस्य ह! 


साँक्य--द्शत श्इ३ 


भाव यह है कि जैसे अश श्रय्रेतन दुग्ध की, वत््स की पुष्टि के लिए, स्तन में 
प्रवृत्ति होती है, वैसे श्रचेतन प्रकृति की भी, पुरुष के मोक्ष फे निमित्त, 
प्रवृत्ति शेती है। 


प्रकृति की प्रशत्ति से पृरुप का मोक्त 


यहाँ एक प्रश्न शऔौर उठता है फि प्रकृति की प्रवृत्ति से पुरुष का 
मोक्ष किस प्रकार सिद्ध हो सकता है! इसका उत्तर यह है कि मोक्ष श्रात्यन्तिक 
दुःख-मिव्ृथच को कहते है. और शात्यन्तिक दुःख-निवृत्ति प्रकृति-पुरुष के 
विवेक-शान से होती है। विवेक-शान प्रकृति के स्वरूप-शान के विना नहीं 
दो उकता। सांख्ययादी यद्द नहीं मानते कि ईश्वर श्रपनी कझणा से खष्टि का 
प्रबर्तक होता है । 


सांख्यवादी इसमें यह प्रश्न उपस्थित करते हैं कि ईश्वर सृष्टि से पहले श्रपनी 
करुणा के कारण प्रवृत्त होता है या सृष्टि के बाद ! यदि सृष्टि के पहले कहें, तो सिद्ध 
नहीं होता; क्योंकि परदुःसप्रदणेज्छा ही फदणा है। भौर दुःख शरीर-सम्बन्ध के बिना 
नहीं हो सकता। शरीर-सम्बन्ध सष्टि से पहले नहीं होता। इसलिए, सृष्टि से पहले 
कदंणा का होना श्रसम्मव है। यदि सृष्टि के बाद कद्दा जाय, तो भी ठीक नहीं बेठता; 
क्योंकि फरुणा के बाद सृष्टि और सृष्टि के बाद करुणा यह परस्पराभ्रय दोष हो जाता है । 
इसलिए, करुणा से सृष्टि नहीं मान सफते। जैसा पहले कह चुके हैं कि विवेक-शान 
प्रकृति के स्वरूप-शन फे विना नहीं हो सकता और प्रकृति का स्वरूप भी श्रत्यन्त 
सूदम है, उसका सुलमतया शान नहीं हो सकता। प्रकृति के स्वरूप-शान के 
विना फेवल पुरुष से भेद का शान द्ोना श्रसम्भव है। इसीलिए, प्रकृति की प्रवृत्ति 
होती है। प्रकृति की प्रवृत्ति के बाद भौतिक स्थूल कार्यों का शान विशद्‌ रूप से 
होना सुलम हो जाता है। उसके बाद मीतिक कारों से पुरुष का भेद-शन श्रवश्य 
हो सकता दै। भूत से पु८प का भेद-शन होता है। भूत के फारण सन्मात्रा 
और उसके कारण श्रहृ्धार से पुरुष का भेद-शान होता है। कारण-परम्परया 
ध्यूलासन्धती! न्याय से प्रकृति से भी पुरुष का विवेक-शान सुलभ द्वो जाता है, 
जिससे घुरुष का मोक्ष होना भी सुलम हो जाता है। 


प्रकृति-युरुप की परस्परापेलिता 


एक बात झौर भी क्ञातव्य दे कि पुरुष के संयोग से ही प्रकृति में व्यापार 
होता है, जैसे चुम्बक के संयोग से लोहा में क्रिया-शक्ति आ जाती है। प्रकृति भ्रोर 
पुरुष का संयोग 'पशखन्धः न्याय से परस्परापेज्षाप्रयुक्त दी होता है। जैसे--अकृति 
भोग्य है, वद्द मीक्ता पुछष को अ्रपेज्ञा करती है और पुरुष भोग्य प्रकृति की अपेक्षा 
करता है। इस भरकार, परस्परापेज्षा से दोनों का संयोग द्ोता है, जिससे सष्ठि का 
विस्तार होता हे । १ 

इ्ृ० 


७३४ चड्दशन-रहस्य 


अब यहाँ यह शह्ढा होती है कि पुरुषतो निर्गुण, निर्लेप और श्रस्त है, 
वह अकृति की अपेक्षा क्‍यों करेगा १ इसका समाधान यह है कि पुरुष में यथपि 
प्रकृति श्रौर प्रकृति की कार्य-बुद्धि से भेद विद्यमान है, तथापि उस भेद के श्रश्ञान से 
पुरुष अपने को भुद्धिस्वरूप ही मानता है। और, बुद्धि में रदनेवाले सुख-दुःखादि 
गुणों को अपना ही गुण समझता है। अतः, इसके निवारण करने के लिए वौवल्य 
की अपेक्षा करता है.। कैवल्य केबल प्रकृति-पुरुष के विवेक-शान थे. श्रधीन है। 
इसलिए, भेद-शान की प्रतियोगिनी जो प्रकृति है, उसका ज्ञान पुरुष की अ्रवश्य 
अपेक्षित है। श्र्थात्‌,प्रकृति के शान के बिना प्रकृति से अपने में भेद-शान श्रसम्भव है। 
इसलिए, पुरुष को भी प्रकृति की अपेक्षा श्रवश्य करनी पड़ती है। इससे प्रकृति-पुरु में 
संयोग का हेतु परस्परापेक्षा ही होती है, यह सिद्ध हो जाता है | 


प्रकृति और पुरुष का संयोग अन्चे और लँँगढ़े का संयोग है। दोनों मिलकर हो 
रास्ता तय करते हैं । प्रकृति भोग्या और पुरुष भोक्ता है। दोनों का संयोग 'पदसन्ध? 
न्याय से बताया गया है। एक बार बहुत-से लोग जंगल की राद्द सेजा रहे ये। 
एक लैंगढ़ा और एक अन्धा भी उसी मार्ग से जा रहा था। दैव-संयोग से एकाएक 
बढ़े जोर का तूफान भ्राया | सब लोग भाग चले | बेचारा श्रन्घा श्र हँगड़ा दोनों 
विवश थे। परन्‍्दु, संयोग से ये दोनों परस्पर श्राकर मिल गये। अन्ये ने लेगड़े को 
श्रपने कन्घे पर बैठा लिया । लैंगड़ा रास्ता दिखाने लगा और श्रन्धा चलने लगा। 
दोनों अपने गन्‍्तव्य स्थान को पहुँच गये । इसी प्रकार, पससरापेण्ा 
रखनेवाले इस प्रकृति और पुरुष के द्वारा यह सृष्टि का क्रम चलता रहता है। 
सांख्यकारिका में लिखा है--- 


घुरुपस्य दर्शनाथ कैवज़्याथ तथा भघानस्थ । 
पड ग्वन्धवदुभपोरपि सम्बन्धस्तस्कृतः सगेः हे 


इसका तातय॑ यह है कि शमन-शक्ति-रहिित पहुः को श्रपने श्रमीश देश की 
प्राप्ति के लिए. गमनशक्तिमान्‌ पुरुष की अपेक्षा रहती है। और, दशशन-शक्ति-रहित 
अन्धे को दर्शनशक्तिमान्‌ की श्रपेज्ञा रइती दे। इसलिए, पहु और अन्घे का संयोग 
होता है। इसी प्रकार, प्रकृति को अपने प्रदर्शन के लिए पुरुष की श्रपेज्षा रहती है, 
और पुरुष को कैवल्य के लिए प्रकृति की अपेक्षा रहतो दे। इसी श्रपेज्ञा के कारण 
प्रकृति और पुरुष का संयोग होता है | इसी संयोग से सृष्टि होती है । 

यहाँ यह मी जान सेना चाहिए कि पुरुष क्रिया-शक्ति से रहित द्वोने के 
कारण पडुः के समान हे, और मकृति श्रवेतन होने के कारण अ्न्ध के समान | 
जिस प्रकार, पहुः के सम्बन्ध से श्रन्धा मार्ग में प्रवृत होता दै, उसी कार अचेवन 
प्रकृति मी पुरुष के संस से कार्य करने में प्रवृत हो जाती है। श्रन्ध के 
सम्बन्ध से जैसे पक श्रयने श्रमी४ देश को जाता है, प्रकृति फे सम्बन्ध मे पुरुष मी 
विवेक-शान द्वारा कैवल्य प्रात करता दै। यही इसका रहस्य है । 


सांग्य-दर्रान श्१५ 


यहाँ एक झाशझ्टा शौर भी बनो रहती दे कि पुरुष के लिए प्रकृति की सृष्टि करने में 
प्रवृत्ति सुक्ति-युक्त है सकती है, परन्तु निवृत्ति में किसी प्रकार की युक्ति नहीं दोख पड़ती | 
इसका उत्तर यह दे कि जिस प्रकार, नत्की दुत्य देखनेवालों ( प्रेज़्कजनों ) को श्रपनी 
चत्य-फला दिखलाकर रृत्य से निवृच दो जाती है, उसी प्रकार प्रकृति भी अपने स्वरूप को, 
मद्दत्तत््यादि परिणाम द्वारा शन्दस्पर्शाद विपयरूप से, पुरुष के लिए प्रकाशितकर, निदृत्त 
दो जाती ६। और, जिस प्रकार, व्यमियारिणी र्ती यह जान ले कि मेरे पति ने मेरा 
दोप देख लिया श्रथवा जान लिया, तो फिर उसके सामने नहीं जाती अ्रथवा 
उस पति फे सामने भ्रपना मुख मी दिखाना नद्दीं चाहती, उसी प्रकार जब पुरुष 
प्रकृति के दोषों को देख लेता है, तब्र प्रकृति उस पुरुष के पास जाने का साइस नहीं 
फरती । इससे प्रकृति की निर्दुत्ति सिद्ध होती है| सांस्पकारिका में लिखा है-- 


'रहसस्‍्प दर्शयित्वा निवर्तंते नत्तंद्दी यथा रहाव। 
पुरुषस्य तथाप्मानं म्रछाश्प विनिवत्तंते तथा प्रकृति: ॥! 


म|मांसा-दर्शन 


धर्म के अनुष्ठान से ही श्रमिमत फल की सिद्धि द्वोती है, यह श्रुति, स्वृति, पुराण 
श्रादि अनेक धम-अन्थों में प्रसिद्ध है। यहाँ जिज्ञासा होती है कि धर्म का लक्ुण कया है ! 
धम में प्रमाण क्या है ! पूव॑मीमांसा में इसी जिशासा का समाधान किया गया है। 
मीमांसा-द्शन के प्रवत्तक महर्षि जैमिनि हैं। यह बारइ श्रध्यायों में विभक्त है। 
प्रत्येक श्रध्याय में अनेक पाद हैं 
प्रथम अध्याय में, विधि, श्र्थवाद, मन्त्र और स्मृति आदि के प्रामाण्य का 
विचार किया गया है। इसके प्रथम पाद में केवल विधि के ही प्रामाण्य का विचार है | 
द्वितीय पाद में श्र्थवाद, मन्त्र के तृतीय पाद में मनु श्रादि स्मृतियों के भ्रौर 
आचार के भी प्रामाण्य का विवेचन किया गया है। चतुर्थ में उन्निदू चित्रादि 
नामदेयों के प्रामाण्य का विचार किया गया है। 
द्वितीय अ्रध्याय में, उपोद्धात्त, कर्मभेद, प्रमाणापवाद, प्रयोग-मेद स्वरूप श्र्थ का 
विचार किया गया है। उसके प्रथम पाद में कर्मभेद-चिन्ता के उपयुक्त उपोद्घात का 
और द्वितीय मे धात॒मेद और पुनरुक्ति आदि से कर्मभेद का वर्णन है। तृतीय पाद में 
फर्ममेद-प्रामाए्य के श्रपवाद का और चतुर्थ में नित्य और काम्य प्रयोग में भेद का 
विचार किया गया है। 
तुतीयाध्याय में, भुति, लिज्न आदि प्रमाणों में पूर्ब-पू॑ के प्राबल्य का विचार 
किया गया है। यहाँ जेमिनि का सूत्र हे--“भ्रति-लिज्न-वाक्य-प्रकरण-स्थान-समाख्पानां 
रुमवाये पारदीबेल्यमथ विप्रकर्षात्‌ !) इसका तातपये यह है कि मन्त्र, देवता, हवि भ्रादि 
द्रव्यों का अथवा अन्य किसी का विनियोग कहाँ करना चाहिए ! इस श्राकांज्षा में 
भ्रृति, लिक्ष श्रादि छह प्रमाणों को निर्णायक साना गया है। और, जहाँ दो प्रमाणों का 
सन्निपात हो, वहाँ पूर्व की श्रपेज्ञा पर को दुर्बल माना जाता है। क्योंकि, पूर्व की श्रपेत्षा 
पर-प्रमाण विल्मम्ब से अर्थ-प्रतीति का जनक द्वोता हे। इससे यद्द सिद्ध होता है कि 
सर्वत्र सबका निर्णायक भ्रुतिरूप एक ही प्रमाण है, श्रौर इसकी अश्रपेज्ञा सब 
प्रमाण इुबेल हैं । 
अ्रति दो प्रकार की है, एक साक्षात्‌ पठित, द्वितीय अनुमित | प्रथम का उदाहरण -- 
धज्द्रया गाएंपत्यमुपतिष्ठते ।? यहाँ इन्द्र देवता-सम्बन्धी जो ऋक्‌ है, उसका गाईपत्य 
अमि के उपस्थान में विनियोग साक्षात्‌ 'रति बताती है। द्वितीय का उदाहरणं-- 
धस्पोनं त इति पुरोडाशस्थ सदन करोति? | यह वाक्य श्रुति में कहीं भी नहीं मिलती 
परन्तु, 'स्पोनं ते रद कृणोमिः यद वाक्य तैत्तिरीय ब्राह्मण के ३६ में मिलता है। 
इसी मन्त्र का श्रर्थ देखकर इसी लिज्ञ, भ्र्यात्‌ शापक, से मन्त्रार्थ के अनुसार ही मन्त्र का 
विनियोग करनेवाली इस भ्रि का अनुमान फिया जाता है, भर उसोसे विनियोग मी | 


सौर्मासा-दशन ३७ 


श्रथ॑-प्रकाशन में जो ठमर्थ है, वह्दी लिज्ञ है। वह्दी थरुति का अनुमापक भी 
होता है। वह भी दी प्रकार का है-- एक साज्ञात्‌ दृश्यमान, दूसरा अनुमित । पहले का 
उदाहरण दिखा छुके हैं। दूसरा यट्ट कि 'देवस्य त्वा खबित॒ः प्रस्वेश्विनो बाहुम्यां 
पुष्णे इस्तास्यां जुष्टं निवंपामि! ( तै० सं० १११४ )। यह एक वाक्य है। श्राकांक्षा- 
योग्यता श्रादि के वश से परस्पर अन्वितार्थक पदों का जो समूह है, उसीको वाक्य 
कहते हैं। 'देवस्य त्वा! इस वाक्य में “अम्रये जुष्टम? इस भाग का निर्वाप-रूप अथ- 
प्रकाशन का सामर्थ्य॑ प्रत्यक्ष देखा जाता है। उसीकी एकवाक्यता होने से अवशिष्ट 
“देवस्य त्वा? इत्यादि जो भाग हैं, उनके वाक्य-प्रमाण के बल से उसी प्रकार 
निर्वाप-रूप श्र्थ-प्रकाशन-सामथ्य का श्रनुमान किया जाता है। उसी समुदित लिक्ञ से 
“देवस्य त्वेति निर्येपतिं! इस श्रुति का अज्ञमान किया जाता है, और उसी श्रनुमित 
भ्रृति से देवस्य त्वा! इस मन्त्र का निर्वाप-कर्मे में विनियोग भी किया जाता है। 
लिज्ञ का अ्रतुमापक वाक्य भी दो प्रकार का होता हे--एक साज्षात्‌, दूसरा 
अनुमित | पहले का उदाइरण पूर्वोक्त है। दूसरे का, 'समिघो यजति', इस श्रुति में 
इष्टविशेष का निर्देश न होने के कारण, समिदु-याग से किसकी भावना करनी चाहिए, 
इस प्रकार उपकार्य की श्राकांक्षा बनी रहती हे, और द्शपूर्णमास-सम्बन्धी “दर्शन 
पूर्णमासाभ्यां स्वर्ग मावयेत्‌! इस वाक्य में भी “कर्थ भावयेत्‌? इस प्रकार उपकारक की 
आकांछया बनी रहती है। और, दोनों की आकांज्ञा करनेवाला जो प्रकरण है, वही 
प्रमाण कद्दा जाता है। दोनों की आकांक्षा रहने से हो उन दोनों की एकवाक्यता का 
अनुमान किया जाता है। उसी श्रनुमित एकवाक्यता के बल से दर्शपूर्शमास-याग के 
फलीभूत जो स्वर्ग है, उसके साधनीमूत जो अथं-प्रकाशन-घामथ्य है, वह 'समिघों यजति? 
इस वाक्य का है, ऐसा अ्रनुमान द्ोता है। उससे भ्रुति का, और उस श्रुति से समिद्‌- 
याग का दशशपूर्णमास-कर्म में विनियोग दोता हे । 
प्रकरण-शब्द-वाब्य जो उभयाकांज्षा है, बह भी दो प्रकार की है--एक साज्षात्‌ 
श्रुत, दूसरा अनुमित । पहले का उदाइरण पूर्वोक्त है; दूसरे का 'ऐन्द्रभमेकादशकपालं 
निवपेतः ( वै० सं० २२११); 'वैश्वानरं द्वादशकपालं निर्बपेत! ( तै० सं० २२४ ) ; 
इत्यादि क्रम से इष्टि का विधान किया गया दहै। यहाँ इन्द्रमी रोचना दिवः 
( वै० स॑० ४२।११ ) इत्यादि मस्त्रों का यथासंख्य पाठ के अनुरोध से प्रथम का प्रथम 
श्र द्वितीय का द्वितीय, इस प्रकार यथासंख्य विनियोभ किया गया हे। पाठ-स्थान के 
विशेष होने से ही उमयाकांक्षा का अनुमान, उभयाकांज्षा से एकवाक्यता का, एक- 
वाक्यठा से लिज्न का, तथा लिज्ञ से भुति का अनुमान और उससे विनियोग द्ोता है| 
उभयाकांज्ञा फा अनुमाषक स्थान-प्रमाण भी दो प्रकार का है--एक साज्षात्‌ 
दृए, दूसरा समाख्या से अनुमित | समाख्या योग-बल, श्रर्थात्‌ अन्वयंत्ा, को कहते हैं। 
पहले का उदाहरण पूर्वोक्त दे । दूसरे का उदाहरण हौनम?, 'ओऔद्गाव्रम? इत्यादि हैं । 
यहाँ होतरिदं द्ौत्रम्‌ , इस योग-बल से हौत्रादि समाझ्या से लब्ध जो कर्म है, वह होता 
आदि के ही श्रनुष्ठान करने योग्य है, यइ अनुमान होता है | समाख्या सम्बन्ध-प्रयुक्त द्वी 
होती दे । असन्निद्वित के साथ सम्बन्ध न दोने के कारण उस्की छिद्धि के लिए सन्निघि- 
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पाठरूप क्रम की कल्पना छोती है। अनुसान से पाठक्रम के सिद्ध हो जाने पर उससे 
उभयाकाज्षा का अनुमान होता है। उससे एकवाक्यता और उससे लिघ्ज, लिज्न से 
श्रुति का अ्रतुमान और श्रुति से विनियोग द्वोता है । 

तृतीयाध्याय के श्राठ पाद हैं--प्रथम पाद में अज्ञत्ववोधक छह ममायों में 
भ्रुति का विचार किया गया है। द्वितीय में लिड्ड का, तृतीय में वाक्य, प्रकरण, 
स्थान और समाख्या का विचार है। चहुर्थ पाद में निवीत, उपबीत आदि में श्रथ- 
वादल्व-विधित्व श्रादि के निर्ण॑य-हेतु श्रुति आदि के विरोध और परिदार का विचार 
किया गया है। पशञ्चम्र में प्रतिपत्ति-कर्म का चिचार है। प्रतिपत्ति का श्रर्थ उपयुक्त 
द्रव्य का विनियोग है। पष्ठ में अनारभ्याघीत और सप्तम में घहुप्रधानोपकारक 
प्रयाजादि कर्मो का विचार है | अष्टम पाद में यजमान के कर्मों का विचार है। 

चहतर्थाध्याय के प्रथम पाद में, प्रधानभूत आमिक्षा दष्यानयन की प्रयोगिका है, 
इत्यादि प्रधान के ग्रयोक्तृत्व का विचार किया गया है। द्वितोय में, अ्रग्रधानीयूत 
जो वत्स का अपाकरण है, वह शाखाच्छेद में प्रयोजक है, इत्यादि अ्रप्रधान का ही 
प्रयोक्तत्व दिखाया गया दै। तृतीय में 'जुहूं पर्शमयीः इत्यादि का अपापछोक 
भवणादि के फल के भावामाव का विचार हे] चत्द॒र्थ में राजयूयगत अक्षचूत आदि 
गौण श्रज्ञों का विचार किया गया है। 

पश्चमाध्याय में, भ्रृंति के क्रम, तद्रिशेष-बृद्धिश्रवृद्चि, और प्रावल्‍य-दौर्दल्य का 
विचार किया गया है। यहाँ श्रुति श्रादि का क्रम-बिचार भी करना आवश्यक हे, 
इसलिए, संक्षेप में दिखाया जाता है। श्रुति, अथ, पाठ, स्थान, मुख्य और प्रशृत्ति ये 
छट्द प्रमाण क्रम के बोधन द्वारा प्रयोग-विधि के अज्ञ दोते हैं। श्रुति का उदाइरण है: 
'ेद कृत्वा वेदिं करोति !? यहाँ बेद दर्भमुष्टि को कह्दा जाता है | यहाँ बेद, श्र्थाव्‌ दर्भभुष्टि, 
बनाने के बाद वेदी बनाने का विधान दै। क्योंकि, वेदं ऋत्वा में त्वा प्रत्यय से 
चेदी के पूर्वकाल में ही बेद-विधान प्रतीत होता है। जैसे, 'भुक्त्वा प्रजति' में 
भोजन के बाद ही गमन-क्रिया होती है | यही अ्रुति-कम है। 

प्रयोजन के वश से क्रम का जो निर्णय किया जाता है, वह श्रर्थक्रम है। 
जैसे, “अगिद्दोर्र जुद्देति, 'यवागु' पचति?। यद्यपि यहाँ यवागू-पाक अग्रिद्ेत्र-हवन के बाद 
पढ़ा गया है, तथापि यवागू होम के लिए ही बनाया जाता है, इसलिए प्रयोजनवश 
इवन के पहले ही यवायूकरण का विधान समझा जाता है। पराठक्रम के अनुसार 
यदि इबन के बाद यवागू-पाक का विधान दो, तो यवागू-पाक का अ््ष्ट ही फल 
मानना होगा। इससे यह निश्चित होता हे कि जहाँ भ्रीतक्रम या अर्थकम न हो, 
वहाँ ही पाठक्रम लिया जाता है। £ 

हपस्थिति को स्थाने कहते हैं, श्र्धात्‌ देश और काल से जहाँ जो 
उपस्थित शो, बहाँ उसी का विधान करना चाहिए, भाद में दूसरे का। प्रधानों >े क्रम से 
जो श्रद्ों का क्रम है, वद मुख्य क्रम कट्दा, जाता है। जैसे, जिए क्रम से आदित्यादि 
प्रधान देवताओं की पूजा होती है, उसी ऋम से उनको अपिदेवताओं की मी 


पूजा की बनाती है । 
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प्रवृत्तिक्रम वह है कि एक स्थान में जिस क्रम से उपचार प्रवत्तित हुआ, उसी 
क्रम से श्न्यत्र भी हो । इस प्रकार, पश्चमाध्याय के प्रथम पाद में श्रुति, अर श्रादि के 
क्रम का विधार किया गया है| द्वितीय पाद में क्रमविशेष का और अनेक पशुआओं में 
एक-एक धर्मों के समापन आदि का विचार है। तृतीय पाद में दृद्धि-अबृद्धि का 
विचार दहै। जेसे, अभिषोमीय पशु में 'एकादश प्रयाजान्‌ यजतिः यद्द पाठ है, 
यहाँ पञ्य॒ प्रयाजों की दो बार श्रौर अन्तिम कौ एक बार आवृत्ति करने पर एकादश 
संख्या की पूर्ति द्ोती दे | यही बृद्धि हे । जिसकी बृद्धि नहीं होती, वही अशृद्धि है । 
पशञ्ममाष्याय के चतुर्थ पाद में, भुति आदि छह प्रमाणों में पूव॑-पूर्व के 
प्रावह्य और उत्तरोत्तर के दौबल्य का विचार किया गया है। 
पष्ठाध्याय के प्रथम पाद में, कर्म के अधिकार का विचार किया गया है| 
अर्थात्‌, श्रन्धा श्रादि का कर्म में अधिकार नहीं है, किन्तु चक्षुप्मान्‌ का ही, इसीका निर्णय 
किया गया है। द्वितीय में अधिकारी के घर्मं का और तृतीय में मुख्य के प्रतिनिधि का 
ग्रहण कहाँ किया जाता है, कहाँ नहीं, इसका विचार है। चत॒र्थ में कहाँ 
किसका लोप है इसका और पश्चम में कालादि के वैगुण्य में प्रायश्रित का विचार है। 
सप्तम में श्रदेय का तथा श्रष्टम में लौकिक अग्नि में कर्याँ हवन करना चाहिए, 
इसका विचार है। 
सप्तमाश्याय के प्रथम पाद में, 'समानम! इत्यादि प्रत्यक्ष बचनों से अ्तिदेश का 
और द्वितीय में उस प्रकार के अवतिदेशों के शेष का विवेचन किया गया है। तृतीय में 
अमिद्ेत्न नाम से भ्रतिदेश का निर्णय है | चतुर्थ मे लिज्ञ का श्रतिदेश है । 
अष्टमाध्याय के प्रथम पाद में, प्रत्यक्ष बचन के श्रमाव में भी स्पष्ट लि्ों से 
अतिदेश का तथा द्वितीय में अस्पष्ट लिझ्लों से श्रतिदेश का विचार किया गया है। 
तृतीय में प्रबल लिज्ञों से अतिदेश का विचार तथा चत्॒थ में अविदेशों के श्रपवाद का 
वर्णन किया गया है । 
नवसाध्याय के प्रथम पाद में, ऊदद का प्रारम्भ किया गया दहै। सन्त्रों में 
स्थित देवता, लिज्न, संख्या आदि के वाचक जो शब्द हैं, उसका उन-उन देवताओं के 
लिज्न-संख्यादि के अनुसार परिवत्तेन करने को ऊद्द कद्धते हैं । द्वितीय में साम का ऊड, 
तृतीय में मन्त्रों का ऊद्ट और चढ॒ये में मन्त्रों के ऊहृन्ग्सद्ध में जो आया है, उसका 
विचार किया गया है| 
दशमाध्याय के प्रथम पाद में, बाघ के देतुभूत द्वार-लोप का विधान दै। जैसे, जहाँ 
देदी के निष्पादन-रूप द्वार नहीं है, वहाँ बेदी के निष्पादन करनेवाले जो उद्धनन श्रादि 
कम हैं, उनका बाघ होता है। और, जहाँ घान्य का वित॒पीकरय नई है, व्ाँ श्रवघात का 
बाघ होता है। द्वितीय पाद में उसी द्वार-लोप का श्रमेक उदाहरणों से विस्तार किया 
गया है। तृतीय में बाघ का कारणकार्येकत्व दिखाया गया हे | जैसे, प्रकृतिभूत याग में 
गो, अश्व श्रादि दक्षिणा का कार्य ऋत्विक्‌ का परिप्रह बताया गया है। विकृतियूत याग में 
उसी याग के लिए पेनु दक्षिणा बताई गई है। उस दक्षिणा में प्रकृतिवत्‌! श्रतिदेश से 
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प्राप्त जो श्रश्व श्रादि दछ्षिणा है, उसका बाघ बताया गया है) चत््॒थ में जहाँ बाघ का 
कारण मह्दी है, वहाँ समुच्चय बताया गया है। पद्चम में बाघ के प्रसद्ध में ग्रह श्रादि का 
और पछ्ठ में बाध-असज्ञ में खाम का विचार किया गया है। सप्तम में, बाधअसक्ष में 
इतर सामान्य का विचार श्रौर श्रम में बाघ के उपयुक्त नर्थ का विचार 
किया गया है। 

एकादश अध्याय में, तन्त्र के विषय में विचार है। एक घार अनुष्ठान से 
जो सिद्धि होती हे, वह तन्‍्त्र कट्दा जाता है, अथवा जिसमें बहुतों के उपकार का विस्तार 
किया जाय, वह तन्‍्त्र हे और अ्रनेक के उद्देश्य से एक बार श्रनुष्ठान का नाम भी 
तन्त्र द्वी है। जैसे, अनेक के बीच रखा हुआ दोप । जो श्रावृत्ति से श्र्थात्‌ बार-बार करने से 
बहुतों का उपकारक दो, बह आवाप कह्दा जाता दे--जैसे, बहुतों का मोजन | श्रन्य के 
उद्देश्य से अन्यदीय का भी साथ ही अनुष्ान करना प्रसज्ष' कहा जाता है। एकादश के 
प्रथम पाद में तन्त्र का उपोद्धात, द्वितीय में तन्‍्त्र और आरवाप का विचार, तृतीय में 
तन्‍्त्र का श्र चतुर्थ में ग्रावाप का विस्तार है। 

द्वादश श्रध्याय में, प्रसक्ष, तन्‍्त्री, निर्णय, समुच्य और विकल्प का विचार 
किया गया है | एक के उद्देश्य से किसी एक अ्रज्ञ का, अनुष्ठान देश, काल और कर्त्ता के 
ऐक्य द्ोने पर यदि अ्नुछ्ठित अज्ञ अनुद्देश्य का भी, उपकार करे, तो वह प्रसज्ञ कहा 
जाता है। इसका विचार द्वादश अध्याय के प्रथम पाद में है। द्वितीय में तन्‍्त्री का निर्णय 
किया गया है। साधारण धर्म का नाम तम्त्र हे, वह जिसमें रहे, वह तन्‍्तरी है । तुतीय में 
समुचय तथा चतुर्थ मे विकल्प का विचार है। इस प्रकार, बारहों श्रध्यायों के विषयों का 
संक्षेप में दिग्दर्शन कराया गया। अर आचाय॑ कुमारिल मद्द के मत से अ्धिकरण का 
विवेचन संक्षेप में किया जायगा। 


कुमारिल भट्ट के मतानुसार अधिकरण का विवेचन 
'झथातो धर्मजिशासा ? ( जै० सू०, ११॥॥१ ) 

यह प्रथम अधिकरण पूर्वमीमांसा के आरम्म का उपपादनपरक है। अवान्तर 
प्रकरण का नाम झ्धिकरण है। अधिकरण के पाँच अवयव दोते हँ--विषय, संशय, 
पूवपक्ष, पिद्धान्त और सज्लद्धि | जिस उद्देश्य से विचार किया जाय वही विषय है | 
जिस ज्ञान का विषय दो कोटी में आम्दोलित रहे, उसको संशय कह्दते हैं । व कोटीहय 
कहीं मावरूप और कहीं अ्रभावरूप रहता है। जैसे, यह स्थाणु है श्रथवा पुरुष ! यहाँ 
स्थाजु या पुरुष दोनों भावरूप ही हैं । मनुष्य है या नहीं ! यहाँ दे से भावरूप और न से 
अमावरूप कोटी का विषय समझना चादहिए। यहाँ कोटीद्य श्रनेक कोटी का मी 
उपलक्षण है ! शादी जिस मठ का उपपादन करता है, वह पूर्व॑पक्ष है। निर्णय का नाम 
रिद्दान्त है। सन्लेति तीन धकार की है---थ्रधिकरण-सन्नति, पाद-सज्ञति और अ्रध्याय- 
सक्भति | इसका स्वरूप यद्द है कि यद्द विचार इसी अधिकरण, इसी पाद और इसी 
अध्याय मे करना समुचित है, इस भ्रकार के विचार को सन्नति कहते हैं। भट्ट लोग 
सज्भति को अधिकरण का श्रक्ञ नहीं मानते, वे सन्नति के स्थान पर उत्तर को अन्न 
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मानते हैं। उत्तर और निर्णय में यही भेद है कि उत्तर वादी के मत का खण्डन-मात्र 
करता है, परन्तु वद सिद्धान्त नहीं होता, ऊैसे--जात्युत्तर। और, निर्णय सिद्धान्त हैं, यही 
दोनों में भेद है । इसीलिए, उत्तर की श्रपेज्ञा निर्शय की गणना प्थक्‌ की गई है-- 
'विषपो. विशयश्वैव. पूर्वेप्क्स्तथोत्तरम्‌ । 
निर्णयरचेति पद्माड्र| शास्त्रेंडघिकरणं स्टवस ॥7 


तात्पय॑ यह कि विषय, विशय श्रर्थात्‌ संशय, पू्वपक्ष, उत्तर और निर्णय ये दी 
पाँच अधिकरण के अ्वयव है। 'स्वाध्यायोड्ष्येतव्य:” श्रर्थात्‌ वेद पढ़ना चाहिए, यही 
वाक्य इस प्रथम श्रधिकरण का विपय है | 


विचार (मीमांसा)-शासत्र की प्रयोजनीयता का व्यालोचन 

संशय यह दे कि चोदनालक्षणोद्थों धर्म?! इस सूत्र से अन्वाहायें च॑ 
दर्शनात! इस सूच-पर्यन्त जो जैमिनि का धर्मशासत्र है, बह अनारम्भणीय है 
अथवा झ्ारम्भणीय १ इस संशय का मूल दै--स्वाध्यायोउ्ध्येतव्य/, यह अध्ययन-विधि 
इशथ है या अ्रद्ष्टाथ ! यदि अ्रध्ययन-विधि का श्रद्व्ट श्र्थ मानते हैं, तब तो 
विचार-शास्त्र की आवश्यकता नहीं रहती । कारण यह है कि आ्राचार्य-कृत उच्चारण के 
श्रनुसार समानानुपूर्विक उचारण को ही अध्ययन कद्दा जाता है, और उच्चारण-मात्र से 
किसी दृष्ट श्र्थ की सिद्धि होती नहीं, और विधिशास््र निरर्थक भी नहीं हो सकता; 
इसलिए विधिशास्र का स्वर्गादि अ्रदष्ट फल होता है, यह श्रनुमानादि प्रमाण से 
कल्पना करते हैं और यह स्वर्ग-रूप अद्ृष्ट फल केवल पाठमात्र से सिद्ध हो जाता है, 
इसके लिए विचार-शास््र की आवश्यकता नहीं है । 


यदि 'स्वाध्यायो5ध्येतव्य?' का तात्पय तदर्थशान-रूप दृष्फल-परययन्त भार्नें, तब तो 
अर्थशन के लिए. विचार-शासत्र की आ्रावश्यकता हो जाती है; क्‍योंकि बिचार के 
विना अर्थशान नहीं हो सकता। इसलिए, जैमिनि-प्रोक्त विचार-शासत्र श्ारम्भणीय 
सिद्ध द्वोता हे । 

संक्तेप में इसका तांत्पयय यह होता है कि यदि 'स्वाध्यायोड्थ्येतव्य/ इस अध्ययन- 
विधि का श्रर्थाववोध-पर्यन्त दृष्ॉफल मानते हैं, तब्र तो बिधि की श्रुकूलता होने के 
कारण विचार-शासत्र ग्रावश्यक दो जाता है, इसलिए वह आरम्मणीय है, यह सिद्ध 
होता है। यदि अध्ययन-विधि का अ्र्थावत्नोष-झूप दृषफल न मानकर स्वर्ग-रूप श्रदृष्ट दी 
फल मानें, तब तो पाठरूप अध्ययन-विधि से स्वर्ग की सिद्धि हो जायगी, इसके लिए 
विचार-शात्र की आवश्यकता नहीं है, अ्रतः विचार-शासत्र झ्नारम्मरणीय है, यह 
पूर्व॑पक्ष सिद्ध द्वोता है। 

अर्थाववोधपयंन्त श्रध्ययन-विधि का तसात्यय मानकर जो विचार-शासत्र की 
श्रावश्यकता बवाते हैं, उनके प्रति पूवपक्छी का यह अरन द्ोता है कि 
स्वाध्यायोड्ष्येतव्य?” इस अध्ययन-विधि से क्या श्रत्यन्त अ्ग्राप्त अध्ययन का विधान है, 
अ्रथवा पाक्षिक अवधात के सहश नियम किया जाता हे! दूसरे शब्दों में, क्या 
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अध्ययन-विधि अ्रपूर्वविधि है या नियम-विधि ! जिसका जो श्रर्थ प्रमाशान्तर से 
अप्रास हे, उसका उसी अर्थ में विधान का नाम अपूर्वविधि है ) 
उदाइरण के लिए---स्वर्गककामो यजेतः, यहाँ याग का फल स्वर्ग है, यह दूसरे 
किसी भी अनुमानादि प्रमाण से प्राप्त नहीं है, किन्तु उक्त श्रुति से ही याग का फल 
स्वर्ग है, यह सिद्ध द्योता है; इसलिए श्रप्माप्त का विधान करने से यद्द अ्रपूर्वविधि 
कहलाता हे। पक्ष में अ्प्राप्त जो विधि है, वह नियम-विधि है। जैसे, 'जीहीन 
अबइन्ति” को नियम-विधि कह्दते हैं। इस श्रुति से धान के अवधात (छाँटना) का प्रयोजन 
घान को तुपरद्वित करना द्वी बोधित होता है। श्रौर, अवधात से घान का उुपरद्वित 
होना लोक से भी सिद्ध ( प्राप्त ) है, इसलिए यह मियम-विधि है। अ्रप्राप्त अंश का 
पूरण करना द्वी नियम का फल है। धान को तुपरद्वित करना नख-विदलन शआ्रादि 
अनेक उपायों से साध्य है। इसलिए, अवधात को छोड़कर यदि दूसरा उप्राय का 
आश्रयण करें, तो अ्रवघात अप्राप्त हो जाता है। अत्तः, अ्रवधात-श्रुति से श्रवधात के 
विधान का प्रयोजन श्रप्राप्त श्रंश का पूरण करना ही सिद् होता है। इस अवस्था में 
अध्ययन-विधि क्या अपूर्वदिधि है या नियम-विधि, यह पूर्वोक्त प्रश्न ज्यो-का-त्यों 
रह जाता है। 
इस अबस्था में अध्ययन-विधि को श्रपूवविधि तो मान नहीं सकते; क्योंकि 
अ्नुमान-प्रमाथ से भी श्रर्थावबोध के लिए श्रध्ययन प्राप्त है, और प्रमाणान्तर से 
श्रप्नाप्त का ही विधान अ्रपूर्वविधि साना गया है। यहाँ अनुमान का स्वरूप इस 
प्रकार द्ीता है--विवादास्पद वेदाध्ययन (पक्ष ), श्र्थावत्रोध के लिए. ही होता दै 
( साध्य ), अध्ययन होने के कारण ( देठ ), जो अध्ययन है, वह अर्थावधोध के 
लिए ह होता है (व्याप्ति ), मारताध्ययन के सहश ( दृष्ान्त )। इस अनुमान से 
विधि के बिना भी श्रर्थावबोध के लिए अध्ययन भाप्त ही है, इसलिए श्रप्राप्त विधि नहीं 
होने से अ्रधूर्वविधि नहीं हो सकती | श्रतएब, द्वितीय, श्रर्थात्‌ नियमविधि, पक्ष को मानना 
चाहिए, | जिस प्रकार, नलबिदलन और अ्रवधात आदि से तरडुल-निष्पत्ति सिद्ध हे, 
इसलिए, पाक्चिक अवधात का विधान अवश्य करना चाहिए, यद्द बिधिशास्त्र से नियम 
किया जाता है, उसी प्रकार गुरु के उपदेश के बिना भी केवल लिखित पाठ से 
अर्थशान के लिए. यदि कोई प्रवृत्त हो, तब तो अध्ययन अग्राप्त है; इसलिए, श्रग्राप्त 
अध्ययन को यद्द नियम-विधि हे, यह सिद्ध द्ो जाता/हे। 
परन्तु, पूर्व-पक्की का कदना है कि यह भी युक्त नहीं है, कारण यह दे कि 
अवधात-भुति, जो अध्ययन-विधि का इश्टान्त है, इृष्टान्त और दार्शान्तिक में 
साधम्य न होने से युक्त नहीं है। इसका कारण यह दे कि अवधघात से निष्पन्न 
जो तण्डुल है, उसीके पुरोडाश बनाने पर श्रवान्तर अपूर्ष उत्पन्न होता है, जिसके द्वारा 
दर्शपूर्णमास परमापूर्व को उन्पन्न करता दे, जो स्वर्ग का साक्षात्‌ साधन दोता है। 
अवधात के विना अ्रवान्तरापूर्व नहीं हो सकता। तालय॑ यह है कि स्व का साक्षात्‌ 
साथन जो परमापूर्व है, वह याग्र से उसन्न द्वोता है, और परमापूर्व की उत्पत्ति में 
सद्दायक अवान्तरापूर्व ही है, जो अवघात से उलज्न द्लोता है। अपू्, परमापूर्व श्रादि 
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जो अदृष्ट बस्तुएँ हैं, उनकी उत्तत्ति में कार्यकारणभाव केवल शामस््र-प्रमाण से ही 
सिद्ध होता है। 
यदि अवधात-नियम से अपूर्व की कल्पना न की जाय, या कल्पित 
अवान्तरा[ूर्व को परमापूर्व की उत्पत्ति में सहायक न माना जाय, तब तो अ्रबधात का 
विधान करनेवाली श्रुति ही व्यर्थ हो जायगी। धान के तुपरदित करने के लिए त्तो 
विधान की श्रावश्यकता कह नहीं सकते; क्योंकि बह तो लोक से ही सिद्ध है। इससे यह 
निष्कर्ष निकलता है कि श्रुति से जो अवधात का नियम किया है, उसमे दशपूर्णमास से 
उल्नन्न परमापू्व ही हेतु है। और, “स्वाध्यायो5्ध्येततब्य:? से जो अध्ययन-विधि का नियम 
संफेतित है, बह अर्थशान के लिए है, ऐसा नहीं कद सकते; क्योंकि विना अध्ययन के भी 
लिखित पाठ से अ्र्थज्ञान होना लोक में देखा जाता है। अर्थज्ञान होने पर 
यज्ञादि का श्रनुष्ठान भी सुकर हो जाता है। इस स्थिति में, वितु॒पीकरण के लिए 
अवधात-बविधि का जो नियम है, उससे उसन्न अ्रवान्तरापूर्व के स्वीकार न करने पर 
परमापूब॑ की उत्पत्ति ही नहीं हो सकती, इसलिए मुख्यापूर्व ही अवान्तरापूर्ब के स्वीकार 
करने में हेतु होता है । 
इसी प्रकार, स्वाध्यायोड्थ्येतव्य? से श्रथंशान के लिए जो अध्ययन-विधि का 
नियम है, उससे उत्पन्न अवास्तरापूब के स्वीकार करने मे कोई मी हेतु नहीं है) यदि 
कहें कि अवास्तरापूर्व के स्वीकार न करने पर अ्ध्ययन-विधान ही व्यर्थ हो जायगा | 
यह भी ठीक नहीं है; क्योंकि (विश्वजित्‌? न्याय से पाठमात्र का स्वर्ग-फल कल्पना कर 
सकते हैं | इस प्रकार, स्वर्गफल स्वीकार करने पर अध्ययन-विधि का अपूर्यवविधि 
होना भी सिद्ध हो जाता है। क्‍योंकि, श्रध्ययन स्वर्गाथ है, यद्द बात इस श्रुति के बिना 
पिद्ध नहीं हो सकती। इसलिए, श्रप्राप्त के विधान करने से यह अपूर्यवविधि सिद्ध 
दो जाती है। अध्ययन-विधि का फल स्व ही है, अ्रथंज्ञान नहीं, यह भी सिद्ध 
हो जाता है | इसलिए , अध्ययन-विधान करने का उद्देश्य अ्र्थशञान न होने से श्रथेशान 
वैध नहों दोता; इसके वैध न होने से श्र्थशान के उपयोगी मीमांसा-शास्त्र भी अवैध 
हो जाता दे, इसलिए अवैध होने के कारण मीमांसा-शासत्र अनारम्मणीय है, यह पूर्वपक्त 
सिद्ध हो जाता है| 
पूर्॑ में 'विश्वजित्‌? न्याय का जो दृष्टान्त दिया है, उसका क्‍या तातलये है ! 
इस आकांज्ा भे उसका स्वरूप दिखाया जाता है--विश्वजित्‌-याग का फल स्वय॑ 
सप्रकार जैमिनि ने स्वर्ग बताया है-- स्वर्ग: सर्वान्‌ प्रत्यविशेषात? (जै०्सू०, ४३।१३)। 
इसका तात्परय यट्ट है कि दुःख से श्रमिश्रित निरतिशय सुख का आ्रास्पद जो स्वर्ग है, 
वह्दी विश्वजित्‌ याग का फ़ल है। इसमें हेतु हे--“सर्वान्‌ प्रत्यविशेषात्‌र, अर्थात्‌ 
कामनायुक्त सकल भनुष्यों के प्रति विशेष द्ोने से। तात्पर्य यह हे कि 'विश्वजिता 
यजेत? इस श्रुति से यांग का विधान किया गया है, उसमें अमुक कामनाषाले याग करें, 
इस प्रकार श्रधिकारी का नियम दूत्चकार ने नहीं बताया | इसलिए, विश्वज्ित्‌ याग का 
कौन अधिकारी है, इस प्रकार की श्राकांज्षा में किछ्ठी फल की कल्पना कर उसे 
चाइनेवाला अधिकारी होगा । जिसकी कल्पना को गई है, वही कल्प्यमान विश्वजित्‌ 


जो 
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याग का फल होगा, और उस फल को ऐसा होना चाहिए, जो सबका अमीष्ट हो। 
द्ग््ब से रहित निरतिशय सुख ही, जिसे स्वर्ग कदते हैं, सबका अभीष्ट है। इसलिए, 
स्वग ही विश्वजित्‌ याग का फल है, यद्द सिद्ध होता है। यही “विश्वजित्‌? न्याय है| 

इसी तात्यय से कुमारिल भट्ट ने कहा है--- 

'पविनापि विधिना दृष्टललासान्नदि तदथैता / 
कठ्पस्तु विधिसामर्थ्यात्‌ स्वर्गों विश्वजिदादिवत्‌ ॥? 

स्वर्ग-रूप फल की कल्पना करने पर अध्ययन-विधि का तात्यय॑ अथशान-पयेन्‍्त 
न होने के कारण ही 'वेदमधघीत्य स्नायात्‌? श्रुति भी अनुगद्दीत होती हे | त्तालय॑ यह दे 
कि वेदाध्ययन करने के बाद ( भ्रव्यवह्तित उत्तरकाल में ) स्नायात्‌--समावत्तन- 
संस्कार करे। श्रध्ययन के बाद णहस्थाश्रम मे प्रवेश का अधिकार प्राप्त करने के लिए 
जो संस्कारविशेष हे, उसको समावर्चन कहते हैं, उसीका बोधक थ्रुति में 'स्नायात्‌? पद दे। 
इस समावत्तन-विधि में 'अ्रधीत्य में त्वा विधि से अ्रध्ययन और समावर्चन में अव्यवधान 
प्रतीत होता है। यदि अ्रध्ययन के बाद धर्म-विचार के लिए. पुनः गुरुकुल में रहना हो, 
तब तो श्रध्ययन थौर समावत्तन में श्रव्यवधान का बोध हो जाता है। इसलिए, 
विचारूशासत्र के बैध न होने, केवल पाठमात्र से ह्वी स्वर्गफल की सिद्धि हो जाने 
तथा समावत्तंन-शाख््र के विरोध होने पर भी विचार-शास्र की आवश्यकता नहीं होने से 
धर्मविचार-शास््र श्रनारम्मणीय है, यद्द पूर्व पक्ष सिद्ध होता है। 

यहाँ छिद्धान्ती का यह कइना है कि यद्द सच पूर्वपक्ती का कद्दना युक्त नहीं है । 
कारण यह है कि 'स्वाध्यायोउ्ष्येतव्य:” इस अध्ययन-विधि को जो पूर्वपक्ती कहते हैं कि 
न यद्द अ्पूर्यविधि है और न नियम-विधि ही, यह बिलकुल श्रयुक्त है। यद्यपि श्रप्रा्त 
विधि म द्वोने से अपूवबिधि नहीं ह्वो सकती, तथापि नियम-विधि का श्रपलाप 
नहीं कर सकते । कारण यह है कि 'स्वाध्यायोड्ध्येतब्यः? के “अध्येतब्य:! मे जो तथ्य है, 
बह अ्रभिधा-मावना का बोध कराता है। श्रमिधा-भावना को ही शान्दी मावना कद्ते, हैं| 
इसीका नाम प्रेरणा भी है। जिसका उद्देश्य पुरुपप्रवृत्तिरूप श्रार्थी भावना है। 
तात्य॑ यद्ट है कि तब्य का विधान विधि-श्रर्थ में दोता दै। विधि का श्र्थ है मावना। 
बइ दो प्रकार की द्ोती है--अ्रभिषा-मायना श्लौर श्रार्थी भावना। श्रमिषा 
शब्द को द्वी कहते है| अमिघीयते श्रर्थ: अ्नेन--जिसमे श्र्थ का श्रमिधान किया जाय, 
इस व्युत्पत्ति से शब्द को ही ग्रमिधा फद्ठते हैं; क्योंकि शब्द से द्वी क्र्थ का श्रमिधान 
किया जाता है। शब्द में रदनेवाली जो मावना है, वद्दी शाब्दी मावना है। 
व्यापारविशेष का द्वी नाम मावना दे। यह भावना तब्य प्रत्यय का बाध्य है; क्योंकि 
स्वाष्यायो:ध्येतब्य,, वाक्य में जो तब्य है, उसके अ्रवण-मात्र से यह तब्य अध्ययन 
के लिए मुझको प्रेरित करता है? इस प्रकार की प्रतीति स्वयं होती है। श्रीर, जिसके 
सुनने से जो श्र्थ नियमेन प्रतीत हो, बह उसका वाब्य दोता है। तथ्य सुनने से 
प्रेरणा की प्रतीति होती है, इसलिए तब्य का दी वान्य मायना है, यह धिद् द्वोता है। 
सोक में प्रेरणा पुर्प में दी रइती दे, इसलिए प्रकृत में मी माबना का झासय पुष्प दोहे, 
इस भ्रम में नहों पड़ना चादिए। कारण यद्द दे कि पेद श्रनादि है, इसका बनानेवाला 
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कोई नहीं है। इसलिए, श्रभिघा-मभावना का श्राश्रय 'तब्य? शब्द ही दो सकता है, 
और वही तब्य भावना का वाचक भी है, यह सिद्ध होता है । 

इसी शाब्दी भावना से अध्ययन, याग इत्यादि में पुरुष की प्रवृत्ति कराई जाती है । / 
इसी प्रवृत्ति का नाम आ्रार्थी भावना है; क्योंकि यह पुरुष-रूप श्रर्थ में ही रहनेवाली है ! 
इस श्रार्थो भावना का भी वाचक तव्य प्रत्यय ही है; क्‍योंकि धातु अध्ययन-मात्र का ही 
याचक है। इससे यह सिद्ध हुआ कि शाब्दी मावना और श्रार्यी भावना--६न दोनों का 
बाचक तब्य प्रत्यय है। और शाब्दी भावना का श्राश्रय तब्य प्रत्यय है, और आर्थी 
भावना का पुरुष । अन्न एक आकांज्ञा और होती है कि पुरुषप्रवृत्ति-रूप जो आर्थी 
भावना है, उसका उद्देश्य क्या है १ इसके दो ही उद्देश्य हो सकते हैं--समान पद का 
वाच्य, या समान वाक्य का बाच्य | समान पद से ग्राप्त श्रध्ययन है, और समान वाक्य से 
प्राप्त स्वाध्याय ( वेदराशि )। अ्रध्ययन तो पुरुष-प्रवृत्ति का उद्देश्य हो नहीं छकता, 
कारण यह है कि श्रध्ययन वलेशाबइ द्वोता है, और उद्देश्य ऐसा होना चादिए, जो 
सुखकारक हो; क्‍योंकि सुख ही सबका उद्देश्य रहता है। यदि स्वाध्याय ( बेद ) को 
थ्रार्थो भावना का उद्देश्य मानें, तो भी ठीक नहीं होता। कारण यह है कि प्रकृत में 
उद्देश्य का अर्थ है साध्य, अर्थात्‌ जिसमें क्रिया का फल रहता है। वेद अनादि, नित्य 
और छिद्ध हे | इसलिए, यह्ट साध्य थ्र्थात्‌ उद्देश्य नहीं हो सकता | 

तात्पयं यह है कि जिसमें क्रिया का फल रहता है, वही उद्देश्य द्वोता है। 
क्रिया का फल चार प्रकार का द्वोता है--उत्पत्ति, प्राप्ति, विकार और संस्कार | जैसे, 
कुलाल की क्रिया से घट की उत्पत्ति होती है । गमन-क्रिया से देशास्तर-प्राप्ति होती है, 
पाक-क्रिया से तर्‌डुल का विकार दोता है और लाकज्षा-रस के सेक से कपास के बीज में 
गुणाधान द्वारा संस्कार होता है, श्रथवा मणि या दपण में निधर्षण के द्वारा दोष 
निकल जाने से संस्कार होता है । इन चार क्रिया-फलों मे कोई भी वेद मे नहीं थराता । 
अ्रध्ययन में प्रवृत्ति द्वोने से वेद की उत्पत्ति नहीं होती; क्‍योंकि वह नित्य है। 
विभु द्ोने से उसकी प्राप्ति भी नहीं होती। श्रध्ययन करने से किसी प्रकार का वेद में 
विकार भी नहीं श्राता श्रौर अध्ययन से वेद का संस्कार भी नहीं दोता | कारण यह है 
कि कार्यान्‍्तर की योग्यता का श्राधान करने का नाम संस्कार है, और निर्विकार 
स्फीट-स्वरूप शब्द-बह्मरूप वेद में कोई मी ऐसा विशेष गुण नहीं है, जिसका श्राधान 
किया जाय। कोई दोष भी नहीं है, जिसका श्रपकरण-रूप संस्कार किया जाय | 
इसलिए, यह सिद्ध होता दई कि श्रध्ययन या वेद दोनों में कोई मी श्रार्थी भावना का 
उद्देश्य नहीं हो सकता। उद्देश्य के बिना भावना व्यर्थ हो जाती है, इसलिए 
अ्र्धावषोध को उद्देश्य मानना आवश्यक है। ऐसा न मानने से अध्ययन-विधि 
व्यथ दो जायगी | 

अतः, श्रध्ययन-विधि के सामथ्यं से उसका फल श्रर्थशञान द्वी हे, यह 
कल्पना की जाती है। अध्ययन के द्वारा ही अर्थशान का सम्पादन करे, यही 
'स्वाध्यायोड्ध्येतव्य? इस अ्रध्ययन-विधि का त्तालये है। यद्यपि अश्रध्ययन-विधि का 
फल स्वर्ग भी हो सकता है, और यह विश्वजित्‌? न्याय से अनुर्दीव भी है, तथापि 
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स्वर्ग इसका श्र्थ नहीं होता; क्योंकि स्वर्ग अदृष्ट फल है, और दृ्ट फल फे रहते 
अ्रदष्ट फल को कल्पना अन्‍्याय्य द्वोती है--'सम्मतिदष्फलकत्वे अ्रदृटधफलकल्पनाया: 
अन्याय्यत्वम्‌ |? 
रे यदि यह कहें कि दृष्टपल तो लिखित पाठ से भी सिंद हो जाता है, इसके लिए. 
विधि करने की क्‍या आवश्यकता है ! तो इसका उत्तर पहले ही दे घुके हैं कि 
अपूर्वविधि के न होने पर भी नियम-विधि के होने में कोई बाघक नहीं है। अ्रध्ययन- 
विधि के नियम दोने से यह भाव सिद्ध होता दै कि अर्थशान-रूप दृषफल भी 
गुरुमुख से अध्ययनपूवक ही होना चाहिए, लिखित प्राठ आदि से नहीं | इसी 
नियम के बल से अ्रध्ययन-नियम के दृष्टफल न द्वोने के कारण अ्रगत्या अवान्तरापूर्व- 
रूप ब्दष्ट फल की कल्पना की जाती है। इस प्रकार की कल्पना में समस्त ऋतुजन्य 
अ्पूय द्वी देतु होता है। क्योंकि, अर्शान के बिना कोई भी यज्ञ नहीं हो सकता। 
इसीलिए, मदृपि जैमिनि ने पष्ठ अध्याय में कद्दा है कि जिसको अ्रथंशान नहीं है, 
उसका भी यश में अधिकार नहीं है। इससे सिद्ध होता हे कि स्वाध्याय भी अ्रध्ययन से 
सेस्कृत होना चादिए। यही अ्रध्ययन-विधि का तातय है। इससे सिद्ध होता है कि 
जिस प्रकार दशपूर्णमास यश से उत्रन्न होनेवाला जो परमापूव॑ है, बढ़ी अवधातादि से 
उप्रन्न श्रवान्तरापूव का शापक होता है, उसी प्रकार समस्त कऋतुजन्य जो परमापूर्व है, 
बद्दी अध्ययन-विधि से उत्पन्न अ्वान्तरापूवो का शापक होता है। यदि अध्ययन- 
नियम से उत्पन्न श्रवान्तरापूर्व को न मार्नें, तो अध्ययनविधायक भरुति द्वी निरयंक हो 
जायगी। यदि “विश्वजितः न्याय से अ्रदृष्ट फल स्वर्गादि की कल्पना करें, तो भी ठीक 
नहीं होता, इसका कारण पहले द्वी बता चुके हैं। दृष्टल की सम्भावना में श्रदष्ट 
फल की कल्पना श्रयुक्त है | इसीको दूसरे शब्दों में लिखा है-- 
“ह्म्यमाने फल्ने इष्टे भाइष्टपरिकल्पना ) 
विधेस्तु नियमार्थस्वान्नानर्थक्यं भविष्यति ॥7 
श्र्थात्‌ , दृष्फल के लाम दोने की सम्भावना में अद्दष्ट फल की कल्पना नहीं होती, 
आर विधि भी व्यर्थ नहीं होता; क्योंकि नियम के लिए, बह चरिताथ है। 
पूथव में जो स्वाध्याय को श्रध्ययन से संस्कृत होना बताया गया है, उसका 
तात्पय स्वाध्याय को फ़ल के अभिमुख करना ही है, गुणाघान या दोषापनयन नहीं। 
क्योंकि, ऐसा मानने में वेद अनित्य हो जायगा। इसलिए, फल के अमिमुख करना ही 
स्वाध्याय का संस्कार समझना चाहिए | इससे वेद में उक्त दोष भी नहीं आते । 
एक शड्ढा श्रौर होती है कि केवल वेदमात्र के अध्ययन से अर्थ का शान न हो, 
परन्तु लो व्याकरण आदि श्रज्ञों के साथ वेद का अध्ययन करता है, उसके लिए 
श्र्थशान होना सुकर है, पुनः इसके लिए विचार-शास्त्र की क्या आवश्यकता है $ 
उत्तर यह है कि यद्यपि साज्नवेद पढ़नेवालों के लिए श्रयशान होना सुलम है, 
तथापि फेबल अ्र्थशान-मात्र से किसी विषय का निर्णय नहीं हो सकता; क्योंकि 
निर्णय विचार-शासत्र के दी अधीन शोता है! जैसे--अ्रक्ताः शकंरा उपदधाति! 
( तै० आ० ३१२५ ) इस मन्त्र में अक्त शकरा का उपधान बताया है। अ्क्त का 
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अर्थ है घुत या तेल मिलाया हुआ। अब यहाँ सन्देद होता है कि किससे अक्त 
( मिश्चित ) शकरा का उपघान किया जाय! घुृत या तेल से १ केवल अ्थशाम से 
यह निर्णय नहीं हो सकता कि घृत से ही मिश्रित शकरा होनी चाहिए, तेल से नहीं | 
विचार-शास्र से यह निणय सुलम हो जाता है। जेसे--'अक्ताः शकरा उपदघाति? 
मन्त्र के वास्यशेष में 'तेजो वे घृतभ! इस वाक्य से घृत की प्रशंसा की गई है; इससे इस 
निर्णय पर श्वाते हैं कि घृत से ही शकरा को अ्क्त (मिश्रित ) करना मन्त्र का 
अमिप्राय है। इस प्रकार, निणय के लिए. विचार-शासत्र की श्रावश्यकता होती हे । 
अब यहाँ एक और भी सन्देह होता है कि वेदाध्ययन के बाद भी धर्म-विचार के 
लिए गुझकुल में यदि रहना द्वो, तब तो 'वेदमधीत्य खायात”, इस थुति का बाघ 
हो जाता है। तात्पय यह है कि वेदाध्ययन के अ्रव्यवद्वित उत्तरकाल में समावत्तन। 
झर्थात्‌ ग्दस्थाअम में प्रवेश करना भ्रुति बताती है। यदि श्रध्ययन के बाद गुरुकुल में 
रहना हो, त्ब तो भ्रुति का अवश्य बाघ हो जाता हैं। 'अ्रधीत्य? पद में जो (त्वाल्यप्‌) है, 
उसका शअ्रव्यवद्दित उत्तरकाल ही श्र होता हे । 
इसका उत्तर यह होता है कि 'समानकत्त कयोः पूर्वकाले?, इस सूत्र में अ्रधीत्य में 
जो त्वा ( ल्यप्‌ ) प्रत्यय का विधान है, बह एक कर्त्तावाले दो घात्वर्थों के बीच पूर्वकाल में 
विद्यमान धातु से ही होता है। यहाँ त्वा प्रत्यय का, निमित्त-क्रिया का, श्रव्यवधान होना 
पाणिनि ने कहीं नहीं बताया | इसलिए, “खाता झुदक्तेः--स्तान कर भोजन करता है, 
यहाँ खान के बाद भोजन करने में सम्ध्या-पूजा श्रादि के ब्यवधान होने पर भी त्वा 
प्रत्यय होता है। यदि त्वा प्रत्यय का निमित्त-क्रिया में ब्यवधान भी माना जाय, तब तो 
स्तान के बाद वस्त्र पहनने में मी भोजन का व्ययघान हो जाता है। सन्ध्या-पूजा आदि 
करने में तो और श्रधिक व्यवधान है। 
इस स्थिति में, 'वेदमधीत्य ख्रायात”, यहाँ त्वा प्रत्यय से अध्ययन और 
समावर्तन में भ्रव्यवघान की प्रतीति किसी प्रकार भी नहीं मानी जा सकती है। 
एस प्रकार, एक हजार अ्रधिकरणवाला भीमांसा-शासत्र अवश्य श्रारम्मणीय है, 
यहद्द सिद्धान्त स्थिर हो जाता दे । 
यह आचाय कुमारिलमट्ट के मतानुसार थ्रधिकरण का स्वरूप दिखाया गया। 
इसीको मद्दनमत या आचार्य-मत कहते हैं। मीमांरा-शासत्र के दो अ्रस्िद्र श्राचार्य 
माने जाते हं--एक कुमारिलमट्ट, दूसरा प्रमाकर। परन्तु, श्राचायं-मत फटने से 
कुमारिलमद्द का ही मीमांसा-शात्र में बोध होता है और गुर-मत कहने से प्रभाकर का दी 
मत समझा जाता है। इसका कारण यह बताया जाता दे कि किसी समय प्रभाकर को 
उनके गुरुजी पढ़ा रहे ये। पढ़ाते समय गुरुजी को एक फकिका फे विषय में कुछ 
सन्देद हुआ | वद्द विषय यही था कि--तत्न तु नोक्तम, श्रभ्ञापि नोक्तमतः पौनदक्तम! | 
इसका तात्यय यह हुआ कि वहाँ तो नहीं कद्दा, और यहाँ मी नहीं कट्दा, इसलिए 
पुनरुक्त हुश्आा | गुझजी के मन में शद्टा हुई कि पुनरुक्त वद्द फह्टा जाता है, जिसको पहले 
कह सुके हों, उसोको पुनः कद्दा जाय | यहाँ तो वहाँ भी नहीं कहा यहाँ मी नहीं फद्दा, 
फ़िर पुनदक्त कैसा ! इस प्रकार संशय होने से गुरुजी का चिच आान्दोलित शेने खगा। 
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वे शीघ्र ब्राहर जाकर सोचने लगे। प्रमाकर को यह बात्त मालूम द्वो गई, उन्होंने कट 
कल्लम उठाकर पुस्तक मे इस प्रकार पदच्छेद कर दिया--'तत्र त॒ना (त॒शब्देन) 
उत्तम, अन्र अपिना (श्रपिशब्देन) उक्त, भ्रतः पौनरुक्तम'--वहाँ तु शब्द से कह्दा और 
यहाँ अपिशब्द से इसलिए, पुनरुक्त हे। इस प्रकार, पदच्छेद को देखते दी शुरजी का 
सन्देह निबृत्त हो गया, और वे छात्रों से पूछने लगे कि किसमे पदच्छेद किया है ! 
विद्याधियों ने कद्दा, प्रभाकर ने। इस पर प्रसन्न होकर गुरुजी ने प्रमाकर से कद्दा--लवमेव 
गुरु । उसी समय से प्रभाकर को थ्लाज तक गुरु कहा जाता है और उनका मत 
गुरु-मत माना जाता है। श्रब गुरु-्मत से भी श्रधिकरण का स्वरूप दिखाया जायगा। 


प्रभाकर (गुरु) के मतानुसार अधिकरण-स्व॒रूप 


अरष्टवर्ष ब्राक्षणमुपनयीत तमध्यापयौत'--अभ्राठ वर्ष में श्क्षण का उपनयन 
करे, और उसे पढ़ावें, इस श्रुति का विधेय विपय अध्यापम ही प्रतीत होता है, 
दूसरे शब्दों में, श्रुति अध्यापन का दी विधान करती है। विधि को ही नियोग कहते हैं । 
जिसके प्रति नियोग, अर्थात्‌ विधान, किया जाय, बह नियोज्य कहा जाता है। नियोग 
नियोज्य की अ्रपेज्ञा करता है। प्रकृत में कौन नियोज्य है? इस आकांज्षा में, 
जिसको आचारय॑त्व-प्राप्ति की कामना होगी, वही नियोज्य समझा जायगा। कारण 
यह है कि मन्त्र म 'उपनयीतः जो पद है, उसमें “उप! उपसर्गपूर्वक "नी! घातु का 
विघिपूर्वक अपने समीप में ले आना ही अर्थ होता हे, और ले आने का फल 
माणवक का संस्कार द्वी है, और वह संस्कार माणवक मे ही द्वोता है, आचार में 
नहीं। इसलिए, उपनयन-रूप क्रिया का फल जो माणवक-वृत्ति-संस्कार है, वह 
आचारय-रूप कर्ता में नहीं रहता, इसलिए क्रियाफल के कचू'गामी नहीं होने से 
'स्वरित जितः कर्र॑मिप्राये क्रियाफले!, इस सूत्र से आत्मनेपद सिद्ध नहीं होगा, इसलिए 
धसम्माननोत्सझ्नाचार्यकरणजशानभ्रतिविगणनव्ययेषु नियः, इस सूत्र से आचार्यकरण- 
अर्थ में आत्मनेपद का विधान किया जाता है। यहाँ श्राचार्यकर्ण का 
तातये है--आचारय का कर्म। यद्द आचार्य-कर्म घातु-प्रयोग को उपाधि और आत्मने- 
पद का निमित्त है । 

इस अवस्था में 'उपनयीत” यहाँ आत्मनेपद से आचार्य-कर्म की ही प्रतीति 
होती है। इसलिए, थ्राचाय-कर्म को चादनेवाला द्टी प्रकृत में नियोज्य हो सकता है | 
उपनयन में जो नियोज्य है, वही अध्यापन में भी नियोज्य होगा; क्योंकि उपनयन 
और अ्रध्यापन इन दोनों क्रियाश्रों का एक ही प्रयोजन होता है | तात्यय यह है कि 
इन दोनों सम्मिलित क्रियाश्रों से दी आरचार्यत्व-पराप्ति-झप एक प्रयोजन रिद् होता है | 

मनु से भी कहा है--- 

प्उपनीय छु यः शिष्य वेदुमध्यापयेद्द्विज: । 
' स्ाइम्थ सरहस्यश्ध तमाचार्य प्चचते॥? 

जो ब्राह्मण शिष्य को उपनीत कर श्रक्ञ श्रौर रहस्य के सद्वित वेद 


अर्थात्‌ चे 
वा लोग शआचार्य कह्ठते हैं। तालय॑ यह है कि उपययतपूवक 


पढ़ाता है, उसीको पूर्वांचार्य 
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अर्थ की अ्रविवत्ञा की जाय, तो विचार का कोई विषय नहीं रह जायगा। इस 
अवस्था में पूर्वोक्त विवयामाव-रूप दोप पुनः गलेपतित हो जाता है | 

.. इस पर सिद्धान्ती का कहना हैं कि यह प्रश्न भी ठीक नहीं है। कारण 
यह हैं कि वेदबाक्य के साथ “बिपं भुढुझव? का दृष्टान्त लागू नहीं द्वोता; क्योंकि माता 
पुन्न को विष खाने के लिए कभी थआाशा नहीं दे सकती, इसलिए माता के तात्पय॑ से 
विष-मक्षण-रूप मुख्य अर्थ के बाधित दोने से अत्तीयमान शज्रु-यद् में मोजन का निषेध दी 
अथ की विवज्ञा की जाती है, किन्तु उस प्रकार वेदवाक्य में अर्थ की अविवज्ञा नहीं 
कर सकते; क्योंकि वेद अपोस्येय है। इसका रचयिता कोई नहीं है। यदि वेद का भी 
कोई कर्ता होता, तो उसके तात्पय से मुख्यार्थ का बराध हो सकता था, परन्तु 
ऐसा नहीं हैं। अपौस्षेय होने से वेदबाक्य में प्रतीयमान अर्थ की श्रविवक्ञा 
नहीं दो सकती | प्रतीयमान अर्थ की विवज्ञा मानने में जहाँ-जहाँ पुरुष को सम्देद् शेगा, 
वे सब विचार-शाखसत्र के विषय होगे और उसका प्रयोजन निर्णय होगा । निर्णय के 
लिए द्वी विचार-शासत्र आवश्यक होता है। इससे यह सिद्ध होता है कि अध्यापन 
विधि से सिद्ध जो अध्ययन-विधि है, उससे होनेवाला जो अ्र्थ है, वह ब्िचार के 
योग्य है, इसलिए विचार के बैध होने से विचार-शासत्र आरम्मणीय है, यह सिद्धान्त 
सिद्ध दो जाता हैं। 


चेद के अपौरुषेयल्व का विचार 

अब यहाँ नैयायिकों का श्राक्षेप द्वोता ईं कि यदि वेद का अपौरषेयत्व सिद्ध हो, 
तब तो यह सिद्धान्त माना जा सकता हैं। परन्ठु, वेद के अपौस्षेयत्व में कोई मी प्रमाण 
नहीं है, इसलिए यह पौरुषेय है, श्रर्थात्‌ पुरुष-प्रणीत दे । यहाँ पुरुष शब्द से ईश्वर का 
प्रदण किया जाता है। ईश्वर-प्रणीव जो आान॒पूर्वीविशिष विशिष्ट शब्द-राशि हैं, वही 
चेद है, ऐसी इनकी मान्यता है । ईश्वर-प्रणीत होने से यह पौरुषेय सिद्ध होता है । 

इस पर मीमांसकों का कहना है कि अनुमान-प्रमाण से ही वेद का 
अपौर्षेयत्व सिद्ध द्ोता है। अनुमान का स्वरूप यद्द दे--वेद (पक्ष ) अपौरुषेप दे 
( राध्य'), सम्प्रदाय के विच्छेद न छोने पर भी कर्ता के स्मरण न होने से ( छठ ), 
आत्मा के सहश ( दृष्टान्त )। इस प्रकार के अ्रनुमान से वेद का श्रप्रौदधेय होना 
सिद्ध होता है। यहाँ सिद्धान्ती का अमिप्राय यह है कि जिस ग्रन्थ के आदि, मध्य या 
अन्त में अथवा श्रवान्तर प्रकरण में कीं भी अन्थकार अपना नाम लिख देता है, तो वहाँ 
सकत' के दोने में कोई भी सन्देह या बिवाद नहीं द्वोता, जैसे मद्दामाष्य, प्रदीप, 
सुबंश, कौम्रदी श्ादि ) और, जहाँ सम्प्रदाय के अविच्छेद में भी शुरुू-परम्परया कर्ता का 
स्मरण रहता है, वहाँ भी सकचुक दोने में सन्देद या बिवाद नहीं घबा जैसे 
पायणिनि, पठ्लि, व्यास झ्ादि के रचित व्याकरण, योग, वेदान्त श्रादि प्रन्‍्यों में। 
और, जहाँ ग्रन्थकर्ता ने कहीं पर मी अपना नाम नहीं लिखा और सम्पदाय का मी 
बिच्छेद हो गया, और सम्प्रदाय के विच्छेद होने से फर्चा का भी स्मरण नहीं. रहा, 
यहा पौदषेय इोने में सन्देद शो सकता दे | पर्ठ, उम्प्रदाय के अविच्छिप्त रूप से, निरन्तर 


मीमाँसा-दर्शन श्पग 


धारा-प्रवाइ-रूप से चलते रहने पर भी यदि कर्त्ता का स्मरण न हो, तब तो वहाँ कर्त्ता का 
अमाष ही कारण हो सकता है। इस प्रकार, सम्प्रदाय का विच्छेद न होने पर भी 
कर्ता का स्मरण न द्वोने से वेद को अ्रपौरुषेय माना जाता है। 
यहाँ पूर्वपक्षी फा कहना दे कि यह मी ठीक नहीं है; क्‍योंकि सम्प्रदाय का 
अविच्छेद होने पर भी यह जो विशेषण हेतुदल में दिया गया, वह असिद्ध है; क्योंकि 
वेद को पौरुषेय माननेवाले प्रलय-काल में सम्प्रदाय का विच्छेद मानते हैं, इसलिए 
हैतु स्व॒रूपातिद्ध हो जाता दे, इससे श्रनुमान का प्रयोजक नहीं होता। जिस प्रकार, 
शब्द नित्य है, दृग्य होने पर भी स्पश-रहित होने से आकाश के सहश | इस अनुमान में 
पक्षभूत जो शब्द है, उसमे द्वव्यत्व नहीं है; इसलिए द्रव्यत्व विशेषण के श्रसिद्ध 
होने से शब्द के नित्यत्वानुमान का बह प्रयोजक नहीं हो सकता | उसी प्रकार, प्रकृत में भी 
सम्प्रदाय का अविच्छेद द्वोने पर, यह जो हेठु का विशेषय है, उसके अरसिद्ध होने से 
अनुमान का प्रयोजक नहीं हो सकता। दूसरा कारण यह हे कि अ्रपौरपेयत्व होने मे 
अस्मयंमाय कत्त कत्व श्रर्थात्‌ कर्ता का अस्मरण-रूप जो हेतु दिया गया है, उसका 
तातये क्‍या है? वेद का कर्ता प्रमाण से सिद्ध नहीं, यह अश्रथवा वेद का कर्चा 
स्मरण का विषय नहीं, यह हे ! 
प्रमाण से सिद्ध नहीं है, यह तो कह नहीं सकते; क्योंकि “श्रस्य महतो भूतस्य 
निश्वसितमिद यद्‌ ऋग्वेदः यजुर्वेद?; 'तस्माद्‌ यशात्सबहुत ऋचः सामानि जश्रि); हद 
सबमसुजत अआचो यर्जपि सामानि? इत्यादि अनेक श्रुतियों के प्रमाण से वेद का कर्ता 
सिद्ध है। यदि दूसरा पक्ष, अर्थात्‌ स्मरण के विषय न होने से यह कहें, तो भी ठीफ 
नहीं बनता | कारण यह है कि इसमें विकल्प का समाधान नहीं होता। विकल्प यद्द 
होता है कि एक का स्मरण-विपय न होने के कारण श्रथवा सबका $ 
पहला पक्ष तो मान नहीं सकते; क्‍योंकि मुक्तकोक्ति में व्यमिचार हो जाता है। 
परस्पर असम्बद्ध एकच्र संग्रहीत जो स्फुट श्लोक हैं, उन्हींका नाम मुक्तक है। 
यह पौय्षेय दोता है। प्रथम विकल्प मानने में इसमें भी श्रपीद्षेष का लक्षण चला 
जाता है। इसलिए, श्रतिव्याप्ति दोष हो जाता हे। यदि द्वितीय पक्ष मानें, तो भी 
ठीक नहीं होता । कारण यह है कि सबके स्मरण का विपय नहीं है, यह सर्वश थी जान 
सकता है। क्योंकि, वेद के कर्ता का किसी ने कहीं भी कदापि निश्चय भहीं किया । 
यह निश्रय करना श्रल्पज्ञ मनुष्यों के लिए. सवंदा श्रसम्मव है। इसके श्रतिरिक्त 
पौरुषेयत्व का साधक श्रनुमान-प्रमाण मी है--बेंदबाक्य ( पक्ष ) पौरुषेय है ( साध्य ), 
वाक्य द्वोने के कारण (देत), व्यासादि वाक्य के समान (दृष्टान्त)। इस अनुमान से मी 
बेंद का पुरुष-प्रणोत होना निश्चित हो जाता है। 
इस प्रकार, वेद का पीखझ्षेयत्व-साघन करने पर सिद्वान्ती कद्दते हैं कि यद्ट मी 
अमुमान ठीक नहीं है; क्योंकि इसके विपरीत अ्रपौरुषेयत्व का साधक प्रबल अनुमान 
विद्यमान है-- पर 
ेदस्पाष्यपन॑ सप गुर्वध्ययनपूर्यकेस । 
वेदाष्ययनसामान्यादघुनाध्ययन यथा 0? 


रैपरे पदूदशन-रहस्व 


अर्थात्‌, उमस्त वेदाध्ययन (पक्ष) गुरु के अध्ययनपूर्वक द्वी होता है (साध्य), 
चेदाध्ययन होने के कारण (हेतु), वत्तमान वेदाध्ययन के सहइश (इशान्त)। तात्पय यह है 
कि वेद का अध्ययन और अध्ययनों से विलक्षण है। और अध्ययन बिना गुरु के लिखित 
पाठ आदि से भी सम्भव है, परन्तु वेद का अध्ययन ऐसा नहीं है। विना गुरु के 
वेद नहीं पढा जाता, यह नियम है । यदि वेद का कर्ता मानें, तो उसके बनानेयाले ने भी 
किसी शुरू से पढ़ा होगा, यह मानना होगा | और, वह गुर भी किसी श्रन्‍्य गुरु से | इस 
प्रकार, बेद का पौरुषेय मानने में अनवस्था-दोष हो जाता है। इसलिए, अ्रपौर्षेय 
भानना ही युक्त है| 
इसपर पूर्वपक्षी का कहना हैं कि इस प्रकार का अनुमान करने से तो 
मदामारतादि भी अपौर्षेय होने लगेंगे | जैसे-- 
“मारताध्ययर्न सर्व गुव॑ध्ययमपूर्यकस्‌ | 
भारताध्ययनस्वेन साम्प्रवाध्ययनं यथा फा 
भारताध्ययन भी गुरु से अ्रध्ययनपूर्वक है, मारताध्ययन होने से इस समय के 
श्रध्ययन के समान | इस प्रकार के अनुमान से महामारत भी श्रपौरुषेय होने लगेगा। 
इसलिए, वेद को पौरुषेय मानना ही युक्त है। इसपर सिद्धान्ती कहते हैं कि यद्द श्राप 
( पूबंपक्ी ) का श्रनुमान, जिससे वेद का पौरुषेयत्व-साधन करते हैं, अनुमानामास है; 
क्योंकि 'कोह्ायस्य। पुण्डरीकाज्षान्मद्वामासतकृद्धवेत्‌!, इत्यादि स्मृति-बचनों से महामारत का 
कर्ता सिद्ध है। इसपर पूर्व॑पक्णी का कहना है कि ऋचः सामानि जशिरे तस्माद 
यजुस्तश्मादजायत?, इत्यादि भ्रुति-प्रमाण से वेद का भी कर्ता सिद्ध है। तातपय यह है कि 
जिस प्रकार सिद्धान्ती भारताध्ययनत्व-देतु से महाभारत के पौद्षेयत्व का भ्रनुमान 
अ!मासी मानते है, उसी प्रकार वेदाध्ययनत्व-हेतु से वेद के अपौद्षेयत्थ को अनुमान भी 
आभारी हो जाता है; फ़्योंकि इस श्रत॒मान में भी कोई अनुकूल तक नहीं हैं| जो-जो 
अ्रध्ययन हैं, वे सब्र गुरु से अध्ययनपूर्वक ही हैं, इसमें कोई भी देत नहीं है। इसलिए, 
बेद को पौरुषेय ही मानना उचित दे । 


चेद का अनित्यखव-साधन 

एक बात और है, जिससे बेद का पौदपेय होना सिद्ध होता ह--यथार्थ शान का 
साधक और विशेष प्रकार की रचनाविशिष्ट जो शब्द-राशि है, उसीको वेद कहते हैं। 
शब्द अनित्य होता है, और जो श्रनित्य है, वह उलन्न होने के कारण अ्रपौरषेय 
नहीं हो सकता। और, शब्द के अनित्य होने में अ्रनुमान द्वी प्रमाण होता दै। 
असुमान का स्वरूप--शब्द, ( पक्ष ) अनित्य हे (साथ्य), जातिमान द्ोकर बाह्येन्द्रिय से 
प्राह्म होने के कारण ( देत ), घट के समान (दष्टान्त )। अर्थात्‌, जिस प्रकार बढ, 
घटत्व जाति का आश्रय होकर वाह्रेरिद्रिय, भ्र्थात्‌ चक्षु-इन्द्रिय, से भ्राष्य होने के कारण 
अ्नित्य होता है, उसी प्रकार शब्द मी शब्दत्व जाति का आभ्रय और बाहोन्द्रिय 


सेत्र से ग्राष् होने से झनित्य है । 


मीमाँसा-दर्शन र्पश 


इस पर मीमांसक कहते हैं कि शब्द यदि श्रनित्य दो, तो देवदस से उच्चरित 
जो 'ग! शब्द ऐ, उसके अनित्य होने से उच्चारण के बाद द्वी उठका नाश हो जायगा, 
फिर यशदत्त से उद्यरित 'ग? में वह्दी यइ गकार है, इस प्रकार की जो प्रत्यमिश्ञा द्वोती है, 
बह नहीं हो सकती | 
प्रत्यभिश एक प्रकार का प्रत्यक्षविशेष ही है। इन्द्रिय-सदृकृत संस्कार से 
जन्य, यददी इसकी परिमाषा है। इस प्रत्यभिजशा से बाधित होने के कारण शब्द के 
अनित्यत्व फा अनुमान नहीं हो सफता। इसलिए, चेद मी पौरुषेय नहीं हे सकता, 
यह मीमांसकों का तात्यय है। इस पर नैयायिकों का कहना है कि 'सो&यं गकार/, 
वही यद्द गकार है, इस प्रकार की जो प्रत्यमिशा है, उसका विषय गकार नहीं है; 
किन्तु, गत्व जाति है । श्रर्थात्‌ू, उस गकार के नष्ट हो जाने पर भी उसका सजातीय 
जो श्रन्य गकार है, उसीमें 'सोड्यं गकारः?, यह प्रत्यभिशा होती है। जिस प्रकार, शिर के 
फेश फाटने पर दूसरे नो केश जमते हैं, उनमें वेह्दी यह केश हैं, इस प्रकार की 
प्रत्यमिशा होती है | उसी प्रकार, यहाँ पर मी उसके समान जातिवाले दूसरे गकार में ही 
'सोध्यं गकारः यद्ई प्रत्यभिशा होती है। इसलिए, इस प्रत्यमिशा से शब्द के 
अनित्यत्व का बाघ नहीं हो सकता। श्रतः, शब्द के अ्रनित्य होने से वेद का पौरुषेय 
होना रिद्व हो जाता है। 
अब यहाँ यह अआशउ्ला छोती है कि वेद फे पौस्षेयत्व फा सांसर्य क्या है 
यदि पुरुष का तात्यय॑ ईश्वर है, श्रौर उससे रचित ग्न्थ-विशेष पौरुषेय है, ऐसा श्र 
मानें, तब हो युक्त नहीं दोता। कारण यह है कि ईश्वर निराकार है, उसके कशण्ठ, 
तालु श्रादि भ्रवयव भी नहीं है; क्योंकि निराकार का भ्रवयव नहीं होता। जैसे-- 
आकाश, काल आदि निराकार पदार्थ के अ्रवयव नहीं दोते। शब्द की उत्पत्ति 
कणठ, तालु थ्रादि के अमिधात्त से ह्वी होती है। ईश्वर को कएठ, तालु आदि 
नहीं हैं, तो वह वेद को किस प्रकार बना सकता है! इस श्ढा के उत्तर में 
नैयायिकों का कहना है कि ईश्वर यद्यपि निराकार है, तथापि लीला से शरीर घारण 
करना सम्भव है; क्योंकि वह सर्वशक्तिमान्‌ हे और भक्तों के श्रनुग्रह्य्थ शरीर घारण 
करता है। यह भुति, स्मृति, पुराण और इतिहास श्रादि प्रमाणों से सिद्र है। इस प्रकार, 
शरीर की कल्पना से ही वेद ईश्वर-कृत माना जाता है। इसलिए, यह पौरुषेय भी है, 
यह पूर्व पक्ती का तालय॑ है। 
यहाँ सिद्वान्ती का पुनः यह प्रश्न दोता है कि पौरुषेय का तात्पय॑ क्‍या है! 
क्या घुरुष से उच्चरित होना ही पौरुषेय है, जैसे इमलोगों से प्रतिदिन उच्रित बेद श्रथवा 
प्रमाणान्तर से अर्थ को जानकर उसके प्रकाशन के लिए. रचित आधुनिक 
विद्वानों के निबन्ध ! प्रथम पक्त में तो कोई विवाद नहीं है; क्योंकि इमलोगों के 
सदश ही पुरुष से उच्चरित दोने के कारण पुझुपनिर्मित नहीं कद्दा जा सकता, इसलिए 
पौरुषेयत्व की सिद्धि नहीं हो सकती, वेद का अपौरुषेयत्व स्वस्थ रद्द जाता हैं | थदि यह 
कहें कि प्रमाणान्तर से श्र्थ जानकर उसके प्रकाशन के लिए रचना की गई, सो भी 
ठीक नहीं द्ोता। क्‍योंकि, इसमे दो विकल्पों का समाधान नहीं होता। यथा, 


हि आती 
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प्रमाणान्तर से जानकर, इसमें प्रभाणान्तर पद से क्या अनुमान का अहण है, अ्रथवा 
आगम का १ यदि अनुमान का ग्रहण मानें, तो श्रथ होगा कि अमुमान-प्रमाण से 
जानकर प्रकाशन के लिए. ग्रन्थ बनाना ) इस अवस्था में पौरुषेयत्व का श्रशुमापक 
जो वाक्यत्व-दैतु दिया था, वह मालतीमाघव, दशकुमार्चरित आदि काल्पनिक 
अन्थों में व्यभिचरित हो जायगा। क्योंकि, मालतीमाधव, दशकुमारचरित श्रादि 
काह्पनिक अन्ध अनुमान-ग्रमाण से अर्थ निश्रयकर नहीं लिखे गये है, इसलिए, वे पौरुषेय 
नहीं कहे जा सकते | और, वहाँ वाक््यत्व दै, श्रतः पौरुषेयत्व-रूप साध्य के अ्मावस्थल 
उक्त काल्पनिक ग्रन्थों में वाक्यत्व-हेतु के रहने से हेतु व्यभिचरित हो जाता है, और 
व्यभिचरित होने से साध्य का साधक नहीं हो सकता। क्योंकि, व्यभिचरित होने से 
देल्वाभाव हो जाता है। इस पर पूवपक्नी का कहना है कि केवल वाक्यत्व-देत नहीं है, 
किन्तु--प्रमाणत्वे सति वाक्यत्वातू-प्रमाण होकर वाक्य होने से, इतना हेतु है। प्रकृत 
काल्पनिक ग्रन्थों में प्रमाणत्व नहीं रहने से विशेषण के श्रभाव में विशिष्ट का भी 
अभाव द्वोता है, इस सिद्धान्त से उक्त ग्रन्थों में व्यमिचार नहीं होता । 
परन्ठ, यह भी पूर्वपक्ी का कहना समुचित नहीं हे, कारण यह है कि वेद-वाव्य 
वही द्वोता है, जो श्रन्य प्रमाणों से सिद्ध नहीं होनेवाले श्रर्थ का प्रकाशक दो । दूसरे 
शब्दों में, प्रमाणान्तर के अविषय जो अर्थ हैं, उनका प्रतिपादन करनेवाले जो चाव हैं, 
वे ही वेदवाक्य कहें जाते हैं। और, वे ही वेदवाक्य यदि अ्रमुमान-प्रमाण से सिद्ध 
श्र्थ का प्रतिपादन करें, सब्र तो मम माता बन्ध्या! वाक्य के सहश व्याधात-दोष 
हो जायगा । 
इससे यह सिद्ध हुआ कि वेदवाक्य का पौरुषेयत्व-साधन करनेवाला जो वाक्यत्व- 

हेतु है, वह रिद्ध नहीं द्ोता; क्‍योंकि पौस्षेयत्व के तात्पय में कहा गया है कि 
अनुमानादि प्रमाण से सिद्ध जो अर्थ है, उसको जानकर जिसकी रचना की गई है, 
वही पौरषेय है, और यह लक्षण वेद-वाक्य में घटता नहीं; क्‍योंकि प्रमाणान्तर के 
अविषयीभूत श्रर्थ के प्रतिपादक वाक्य ही वेद-्याकय हैं। एक बात और भी है 
कि आप (पूवपक्षी) ने जो कहा कि परमात्मा के शरीर न होने पर भी 
भक्तों के ऊपर अ्रनुप्रद के लिए. लीला-शरीर का ग्रहण करते हैं, इसलिए वेद की 
रचना कर सकते हैं, सो भी ठीक नहीं है। कारण यहद्द है कि लीला-शरीर धारण 
फरने पर भी अतीर्द्रिय अर्थ को देखना सल्लत नहीं होता। जो श्र देश, काल और 
स्वभाव से दूर है, उसके ग्रहण करने का कोई उपाय नहीं है | देशान्तर या लोकास्तर में 
विद्यमान भो वस्तु है, बह देश से विग्रक्ृष्ट श्र्थात्‌ दूर कह्दा जावा है। गूत और 
भविष्य में होनेवाला वस्तु-काल तो विप्रकृष्ट कद्दा जाता है, इन सबका इन्द्रियों के साथ 
सम्बन्ध न होने से भ्त्यक्ष नहीं होता | स्वमावतः विग्रकृष्ट वह है, जिसमें स्वमाव से ही 
उस वस्तु के अहइण करने का सामथ्य न हो | जैसे, चक्षुइन्द्रिय का सामथ्य स्वमाव से पी 
रस और गन्‍्ध के ग्रहण करने में नहीं हे। चक्कु केवल रूप का ही ग्रदर करता दै। 
चल्लु के साथ पुष्प के सन्निक्रप होने पर मी पुष्प में विधमान गनन्‍्घ का ग्रदण नदीं करता; 
क्योंकि छेक्‍ल रूप का ही ग्रहण करना उसका सख्वमाव है। शसी प्रकार, हर एक 


सीमासा-दर्शन श्ण५ 


इन्द्रियाँ एक विशेष गुण का ही ग्रहण करती हैं, श्रन्य का नहीं, यह उनका स्वभाव है। 
इसलिए, शरीर-घारण करने पर भी ईश्वर देश, काल और स्वभाव से विप्रज्नष्ट श्र्थ का 
ज्ञान नहों कर सकता। इसपर पृर॑ंपक्षी का कदना है कि ईश्वर अ्रचिन्त्यशक्ति है, 
उसकी इन्द्रियों की शक्ति भी विलक्षण दे) उसकी इन्द्रियाँ देश, काल और स्वभाव से 
विप्रकृष्ट वस्तुश्रों का मी ग्रह कर लेती हैं। यद्दी ईश्वर की विशेषता है। परन्तु, सिद्धान्ती 
मीमांसक इस बात को नहीं मानते | उनका कट्दना है कि दृष्ट के श्रनुसार ही कल्पना का 
आभयण युक्त होता है | कुमारिलभट्ट ने लिखा ह-- 
ध्यश्राष्यतिशयो इृष्टः सस्वार्थानतिखद्धनाव्‌ । 
दूरसूक्ष्मादिदश्टा. स्पाप्तरूपे . श्रोन्नवृत्तिता ॥! 
अपने विषय का श्रतिक्रमण कर कह्दीं भी अतिशय नहीं देखा गया है। 
फेबल दूरस्थ पर्वतादि में रहनेवाले सृढ्मतर परमाणु थ्रादि का भी शान कर सकता है, 
यही श्तिशय का फल है। परन्ठु, रूप के अदण करने में थोन्न-इन्द्रिय का व्यापार 
कभी समर्थ नहीं हो सकता। तात्पय यह है कि ईश्वर की इन्द्रियों मे अतिशय सामर्थ्य॑ 
होने पर भी दूरस्थ पर्यवादि में रहनेवाले जो श्रब्यवद्धित सूक्ष्म परमाणु आ्रादि हैं, उनका 
बह शान कर सकता है, परन्तु देश, काल और स्वमाव से जो विप्रकृष्ट हैं, उनका 
शान नहीं कर सकता; क्‍योंकि यह युक्ति से विरुद हो जाता है। इसीलिए, मीमांसक के 
मत में कोई स्यश ईश्वर नहीं माना जाता। अ्रतएवं, आगम से जानकर? यह जो 
द्वितीय विकल्प किया है, वह भी युक्त नहीं होता; क्‍योंकि युक्ति से कोई सर्वज्ञ सिद्ध 
नहीं होता है। 'यः सर्वश्ः सर्ववित्‌? इत्यादि श्रृतियों में जो सर्वशत्व दिखाया गया है, वह 
सर्वमूलभूत श्रागम का प्रवर्तक होने के कारण द्वी आरोपित है। इससे यह सिद्ध होता है 
कि भ्रुति में जो सर्वशत्व दिखाया गया है, बह झआारोपित है, इसलिए कोई यथार्थ ईश्वर 
इनके मत में नहीं डे, जो वेद-जैसे ज्ञान-भाण्डार की रचना कर सके। इसलिए, 
चेद को अपीरुषेय मानना ही समुचित है | 
अब यहाँ नेयायिकों का यह प्रश्न होता है कि यदि बेद को झपौरुषेय मानते हैं, 
त्तव तो काठकः, कालाप;, तैत्तिरीयः श्रादि जो यौगिक शब्द है, उनकी क्या गति होगी ! 
इन प्रयोगों में, प्रोक्त अर्थ में पतेन प्रोक्तम! से श्रणू श्रादि प्रत्यय होते हैं । प्रोक्त का श्र कृत, 
निर्मित या रचित, यही दो सकता है | इससे यही श्रथे निकलता है कि कठ, कलाप और 
तित्तिरे से बनाया गया निबन्ध काठक, कालाप और तैत्तिरीय कट्टा जायगा । इस स्थिति में, 
चेद का पौरुषेय द्ोना स्वयंसिद्ध हो जाता है। इसके उत्तर में सिद्धान्ती का कहना है 
कि 'तेन प्रोक्तम! में प्रोक्त का कृत या रचित अर्थ नहीं है, किन्तु प्रचारक या प्रवत्तंक 
यही अर्थ युक्त द्ोता हे | इसका तात्पय है कि जिसका प्रचार श्रथ्यापन द्वारा कठ ने 
किया, व काठक कट्दा गया, जिसका अ्रध्यापन द्वारा कलाप ने प्रचार किया, वह 
कालाप और जिसका तित्तिरि ने किया, वह तैत्तिरीय कद्दा गया | 
इसमें प्रमाण यद्द हे कि प्रोक्त का भ्रथ यदि कृत मानें, तब तो 'कते अन्‍्ये? इस 
सन्त से प्रत्यय सिद्ध ही या, पुनः उसी श्रथ में विधान करने के लिए 'तेन प्रोक्रम! 
क्या आ्रावश्यकता है! इसलिए, सूत्र के आरम्म-सामथ्य से प्रोक्त का अर्थ अ्र्यापन 
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या प्रकाशन के द्वारा प्रचार ह्वी होता है। यही अर्थ समुचित और सिद्ध भी है। 
इसीलिए, अन्त्रद्रष्टा को ही ऋषि कहा गया है, ऋषयो मन्त्रद्धघार७ | इससे रिद्र 
हो जाता दे कि उक्त दृष्टान्त से वेद को पौरुषेय सिद्ध नहीं कर सकते | बल्कि, उससे 
अपौरुषेय ही सिद्ध होता है । 
पहले अनुमान के बल्ल से शब्द में जो अनित्यत्व का साधन किया था, उसका 
उत्तर तो, 'सोथ्यं गकारः इस प्रत्यमिशा के विरोध से शब्द अनित्य नहीं हो सकता 
यह, पहले ही दिया जा चुका है। इस पर मैयायिकों ने, 'वही यह गकार है, 
इस प्रकार की जो प्रत्यमिशा द्वोती है, उसका विषय गत्व जाति है, ग व्यक्ति नहीं ) 
इसी प्रकार, छिन्नपुनर्जात केश में भी केशत्व जाति चह्दो है, जो छिन्न केश में। 
तद्वत्‌ सोड्यं गकार? इस प्रकार प्रत्यमिज्ञ-रूप जो प्रत्यक्ष है, उसका मूल कारण 
गत्व-रूप जाति का ऐक्य ही हे, इसलिए प्रत्यभिश का विरोध हो जायगा, यह जो उत्तर 
पूबं में कद्दा था, बह ठीक नहीं है । 
अब यहाँ यह विचार करना है कि जातिमूलक प्रत्यमिशा कहाँ होती है! 
एक तो बलवान बाधक के होने से, दूसरा व्यमिचार के देखने से | दृढतर प्रमाण से 
जहाँ व्यक्ति के भेद का निश्चय हो जाय, वहीं बलवदू बाघक दोता दे। 
सोज्यम!, वही यह है, एस प्रकार का नियम ऐक्य के रहने पर ही होता है, 
और कहीं ऐक्य के न रहने पर भी, जैसे छिन्न पुनर्जात केश में, वही यह है, 
इस प्रकार की जो प्रत्यमिश देखी जाती हे, वह उसी उक्त नियम का व्यमिचार- 
दर्शन दे । इस प्रकार, कही पर किसी प्रकार का व्यभिचार देखकर यदि सर्वत्र उसी 
की सम्मावना करें, तब तो सकल व्यवह्दार ही लुप्त है जायगा। इसमें स्वतः 
प्रमाणवादी का कहना है-- न 
“डत्प्रेत्ेत हि यो मोहादज्ञातमपि घाधनस्‌ ॥ 
स॒ सर्वब्यवहारेप संशयाव्मा विनश्यति ॥! 
श्रर्धातू, जो मनुष्य अ्रश्ान से अशात्त बाघा की सम्मावना करता है, वह समस्त 
सांसारिक व्यवहार में संशयग्रस्त होकर नष्ट द्ो जाता है। तालय यह छि, कोई मसु॒ष्य किसी 
काम +% लिए जाता हुआ मोटर से दबकर मर गया, या कहीं रेल श्रादि की दुघंटना से 
मर गया, तो उसको देख या सुनकर कोई शक्ढा करे कि कदाचित्‌ में भी हन कारणों से 
भर जाऊँगा, तब तो सफल व्यवद्दार द्वी लुध दो जायगा। क्‍योंकि, वह रुंशय से किसी 
फाम में प्रवृत्त नहीं होगा । इसलिए, कहीं व्यमिचार देखने से दी सत्र उसकी आशइप 
नहीं करनी चाहिए। इसलिए, प्रत्यमिशा के सामान्यविषयक होने में जो द्वितीय देद 
ब्यमिचार-दर्शन दिया दे, वह युक्त नहीं दे, यह सिद्ध होता है। 
बलवद बाथक दोने से ठाम्ान्यनिषन्धन प्रत्यमिश दोती है, यह जो प्रथम देदु 
दिया है, उसका विचार किया जाता है--पू्व॑पक्ती का तासय दे कि बद्दी यदट गकार है, 
इस प्रकार की जो अत्यमिश शेती है; ठठका विषय गवत्व जाति है, य व्यक्ति नहीं, प्स्न्दु 
यह भी युक्त नहीं है; क्योंकि अनेक ग व्यक्ति के न दोने के कारण गत्व जाति की कल्पना में 
स्ो# चप्माया महीं है। जाति फा लक्षण है, 'मित्यमेकमनेकानुगत सामान्यम! ( जाति: )। 
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अर्थात्‌, नित्य और श्रनेक व्यक्ति में रहनेवाला जो सामान्य हे, वही जाति है। ग॒ व्यक्ति 
यदि श्रनेक होता, तो उसमें रइनेवाली गत्व जाति की कल्पना हो सकती थी, परन्तु 
ऐसा नहीं है, ग व्यक्ति एक द्वी है, इसलिए गत्व जाति को कल्पना नहीं ही सकती | 


जाति-विचार 


नैयायिकों का कहना है कि यह गकार द्वुत है, यह मध्यम है, यह 
विलम्बित है, इत्यादि अ्रनेक प्रकार ग व्यक्ति की प्रतीति अबाधरूप से होती है, इसलिए 
अनेक ग व्यक्ति में रहनेवाली गत्व जाति की कल्ममा में कोई बाधक नहीं है। इस पर 
सिद्धान्ती का कहना है कि इस प्रकार गकारादि व्यक्ति का थ्नेकत्व सिद्ध नहीं हो सकता, 
और “सोध्यं गकार: यह्द॒प्रत्यमिश भी नहीं बन सकती | कारण यह है कि द्ुतत्व श्रादि 
की ग्में जो प्रतीति होती है, बह द्वुतादि अ्वस्थामूलक हे, गकारादि व्यक्ति का 
भेदमूलक नहीं । इसलिए द्रुतत्वादि के अवध्थामूलक होने म वे गकारादि व्यक्ति के भेद 
का साधक नहीं हो सकते। और, व्यक्ति के अनेक न होने से श्वनेक में श्रमुगत जाति 
की भी सिद्धि नहीं हो सकती | 


यहाँ पूबंपक्षी का प्रश्न होता है कि, बर्यों में भेद द्वुतत्वादि अ्वस्था-प्रयुक्त है, 
व्यक्ति का भेदनिमित्तक नहीं, इसमें क्या प्रमाण है ! 

एक बात और है कि मीमांसक के मत में तो भेदामेद दोनों माने जाते #, स्बया 
भेद द्वी नहीं माना जाता, जिससे द्ुतत्व आ्रादि के भेद होने पर भी गकारादि धर्माम 
मेद ने माना जाय। इसलिए जिस प्रकार कृष्ण, रक्त, पीतादि धर्म के भेद होने से 
तत्सम्बन्धी गो, घट आदि घर्मो (व्यक्ति ) में भी परस्पर भेद होता हे, ओर ब्यक्ति-मेद 
होने से घटत्व, गोत्व श्रादि जाति की सिद्धि द्ोती है, उसी प्रकार ह्वुतत्व, विलम्पित्व 
आदि घर्मो के भेद होने से धर्मी जो गकार आदि वर्ण ६, उन- भी परस्पर मेद सिद्ध 
हो जाता है, और भेद सिद्ध होने से गत्वादि जाति की कल्पना भी क्यों नहीं हाती ! 


५ 


इसके समाघान में मीमांधकों का कहना है कि भेदामेद पक्ष के स्वीकर 
करने पर ह्वतत्व झादि धर्म के मेद होने से भी गकारादि व्यक्ति मे मेद नहीं हो सकता। 
कारण यह है कि भेद श्लौर अमेद का अ्वभास साइयेंण नहीं होता है। कहीं मेदांश 
घर्मी के आलम्बन से होता है श्रोर अभेदांश धर्म ऊ आलम्बन से | झौर, कहीं मेदांश ही 
घम के श्रालम्बन से और अमेदांश धर्मो ऋ आलम्बन म होता है। दूसरे शब्दों में, 
कहीं भेद धर्मीविषषक श्र अ्रमेद धरंविषयक, और कहीं अ्रम्रेद ही धर्मीविषयक 
झौर भेद धमंविषयक होता दै। उदाहरण के लिए; मुणढ' गौ, चित्र भी, रक्त गी 
इत्यादि स्थलों में मुण्ड-चित्रांदि गोधर्मी के परस्पर मेद होने के कारण उन सब में 
रहनेवाला जो गोत्व धर्म है, उसमें मेद न होने से उसका जातित्व युक्त है; क्योंकि 
बह एक और अनेकानुगत है | 

और, जहाँ घर्मो में भेद नहीं हे, घर्म में ही भेद है, व्दाँ जाति की कल्पना 
युक्त नहीं दे। उदाहरण के लिए; देवदत युवा है, दृद हे, स्थूल है, कृश दै--पहाँ 

श्र 
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युवत्वादि धर्म के मित्न-मिन्न होने पर भी घर्मो देवदत्त के एक होने के कारण देवदत्तत्व को 
जाति नहीं साना जाता; क्योंकि वृद्धत्व, सुवत-ग्रयुक्त देवदत्त में जो भेद प्रतीत होता है, 
बह युवत्यादि अवबस्था-प्रयुक्त है, वास्तविक नहीं। इसी भरकार, यद्द गकार द्वुत है; 
यह विलम्बित है, इत्यादि जो मेद गकारादि वर्णों में प्रतीत होता है, बह द्वुतत्वादि 
धर्मों के भेद से ह्वी। बस्तुतः धर्मा गकारादि वर्णों में कोई भेद नहीं है, इसलिए 
गत्यादि जाति की कल्पना श्रयुक्त है। दूसरे शब्दों में, वर्ण में जो द्ुतत्वादि का 
अवभास द्वोता है, वह उ्थारण-क्रिया का ही हे, घर्ण का नहीं। जैसे, यह अ्रकार दुत 
उच्चरित है, यह श्रकार विलम्बित उद्यरित है, इसी प्रकार का अवभास होता ह। 
यह अ्रकार ब्रुत है या विलम्बित है, इस प्रकार का व्यवद्दार नहीं होता है। इयसे 
यद खिद्ध होता हे कि धर्म में भेद द्वोने पर भी धर्मी वर्ण में भेद नहीं होता है। वर्ण में 
भेद न द्वोने से गत्वादि जाति की भी सिद्धि नहीं होती । 
अब पुनः पूर्वपक्ती की आश्ला होती है कि कृशत्व, स्थूलत्व आदि जो घर्म ह, 
वे क्रमशः आनेवाले हैं, ये दोनों धर्म समान काल में एक व्यक्ति में नहीं रहते; परन्तु 
काल-मेद से एक देवदत्त में मी कृशत्व और स्थूलत्व धर्म क्रमशः रद सकते हैं। परन्तु, 
अनुनासिकत्व, उदात्तत्व आदि जो धर्म हैं, वे क्रमपर्ती नहीं हैं; क्योंकि समान काले में भी 
अनेक वक्ता से उच्चरित अ्रकारादि बणों में श्रमुनासिकत्व, उदात्तत्व श्रादि अनेक 
बर्णों का समादेश देखा जाता है, यदि एक ही वर्ण माना जाय, तो विरुद्ध 
अनुनासिकत्व श्रादि अ्रनेक धर्मो का एक आकार में, जो अनेक बक्ता से समान काल में 
उच्चरित है, समावेश नहीं बनता। इसलिए, भिन्न-भिन्न अकारादि वर्णों को मानना 
आवश्यक हो जाता है। श्रकारादि दर्णों को भिन्न-भिन्न मानने से अत्व, गत्वादि 
जाति की मी सिद्धि अवश्य हो जाती है। 
इसके उत्तर में सीमाँसकों का कहना है कि यद्ट बात तभी ठीक द्वों सकती है, 

जब्र उदात्तत्व, अनुमासिकत्व थ्रादि धर्म ग्रकारादि वर्णों के यथार्थ हों। परन्तु, 
ऐसा नहीं है। वास्तव में अतुनासिकत्वादि धर्म, श्रकारादि वबर्णों की श्रभिव्यक्षक 
जो ध्वनि है, उसीऊे हैं, और वे केबल वर्णों में अवसासित द्वोते हैँ | जिस प्रकार छोटे, बढ़े 
दो दर्षणीं में एक काल में यदि मुख देखा जाय, तो एक काल में ह्वी मुख में छोटापन, 
बड़ापन दोनों प्रतीत होंगे। यहाँ दर्पण के भेद होने से ही एक दी मुख्त में विंदद नाना 
चर्म छोटापन, बड़ापन श्रादि भासित होते हैं। इसी प्रकार, वर्णों के एक होने पर भी 
ब॒र्ण की श्रभिव्यक्षक जो ध्वनि है, उसमें अनुनासिकत्व आदि अनेक धर्म के रहने से 
उससे अ्रभिव्यक्त होनेवाले ब्णों में भी वे घमं मासित होते हैं। वास्तव में थे बरय के 
धर्म महीं है। इसीलिए, दर्ण एक ही है, यद्द सिद्ध दोता है। बर्ण के एक होने से गत्वादि 
जाति की भी सिद्धि नहीं हो सकती! जाति की सिद्धि म ्वोने से जातिविषयक 
प्रत्यभिश भी नहीं दो सकती ! और, यद्दी यद्ट गकार दे, इस प्रकार की प्रत्यमिश अचाध 
रूप से द्वोती दै। बह प्रत्यमिश वर्ण के नित्य और एक मानने में ही सम्भावित दे। 
इसलिए, ब्णों को नित्य और एक मानना आवश्यक है। इससे वर्ण एक और नित्य है, 
ऐसा मीमांसकों का पक सिद्ध हो जाता है| मु हि 
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इसी विपय को प्रकारान्तर से भी आचायों ने लिखा दहै। पूर्वपक्ती का 
यही कह्टना है कि विरुद्ध अनेक धर्मों के अभ्यास से वर्णों का श्रनेक होना सिद्ध है। 
उसके उत्तर में सिद्धान्ती उनसे यूछते हैं--वर्ण में तारत्व, मन्द॒त्व श्रनुनासिकत्व आदि 
घर्म मासित होते हैं, स्या वे वर्ण के वास्तविक घम हैं या आरोपित ! वास्तविक तो 
फह नहीं सकते; क्‍योंकि वास्तविक मानने से वर्णभेद मानना आवश्यक हो जायगा। 
इस स्थिति में, दस बार गकार का उच्चारण किया, इस प्रकार का जो साव॑जनीन 
व्यवह्टार लोक में देखा जाता है, यह नहीं हो सकता । बल्कि, दस गकार का 
उच्चारण किया, इस प्रकार का व्यवद्वार होना चाहिए, परन्तु ऐसा व्यवद्यार द्ोता नहीं। 
इसलिए, गकरादि बर्णों को एक और नित्य मानना श्रावश्यक हो जाता दहै। 
द्वितीय विकल्प--अकारादि वर्णो में श्रनुनासिकत्वादि धर्मों को श्रारोपित मानें, तो 
बर्णों का वास्तविक भेद सिद्ध नहीं होता; क्‍योंकि उपाधि के भेद होने से स्वाभाविक 
ऐक्य का विमात भहीं हो सकता। जैसे, दर्णण के मेद छोने से वास्तविक खुख में 
भेद नहीं होता । इसलिए, वर्णों में जो भेद की प्रतीति होती है, वह श्रभिव्यञ्ञक ध्वनि में 
मेद के कारण ही है, वर्णों में स्वाभाविक भेद होने से नहीं, यहद्द सिद्धान्त 
सिद्ध हो जाता दे। 
इसी प्रकार जाति के खण्डन-प्रस्ताव में आचाय॑ कुमारिलभद्ट ने कहां है-- 
पप्रयोगनन्तु. यंजातेस्तद्र्णयादेव. खप्स्यते 
व्यक्तिलम्यन्तु नादेम्य इति गस्वादिधीयु था ॥! 
तालये यही ह कि गकारादि व्यक्ति के एक होने के कारण गकारादि वर्णों में 
गत्वादि जाति नहीं रह सकती; क्योंकि जाति श्रनेकामुगत होती है, यह पहले ही 
बता चुके हैं। दूसरा कारण यह है कि जाति के स्वीकार करने का प्रयोजन यही है कि 
धयह घट है, यह पट है?, इस प्रकार की प्रतीति को उत्पन्न करे, वर्ण के एक 
मान लेने पर भी इस प्रकार की प्रतीति होती दी है, इसलिए प्रथक्‌ जाति की कल्पना 
व्यर्थ द्वी है। इसी प्रकार दूसरा मी छोक दै--- 
्रत्यभिज्ला यदा शब्दे जागरत्ति निरवग्रह्य । 
आझनित्यत्वाशुमानानि सैय सर्वाणि बाधघते ॥? 
जबतक “वही यद्द गकार है?, इस प्रकार की प्रत्यमिज्ञा अबाध-रूप से वर्समान है, 
त्तबतक वही अ्रनित्यत्व के सकल अनुमानों का बाघ करता रहेगा। तात्पय॑ यह है 
कि शब्द के अनित्यत्व-साघन करने के लिए जितने प्रकार के श्रनुमान हो सकते हैं, 
उन सबका बाघ वही यह गकार है, इस प्रत्यमिशा से हो जायगा। यदि शब्द को 
अनित्य मानें, तो प्रतिक्षण उसकी उत्पत्ति और नाश मानना द्वोगा | इस स्थिति में, जो 
गकार आदि शब्द एूव॑ में उच्चरित दोकर नष्ट हो गया, और पुनः दूसरे क्षण में जो गकार 
उच्चरित होता है, वह पूर्व गकार से मिन्न ही होगा। इस श्रवस्था में, वद्दी यह 
ग़कार है, इस प्रकार की प्रत्यमिशा कदापि नहीं हो सकती; क्योंकि वह उससे 
भिन्न है। और, प्रत्यमिश अबाघ रूप से अवश्य द्वोती है, इसलिए शब्द को नित्य 
मानना आवश्यक है । 


श्३० बड्दशन-रहस्थ 


नित्यानित्यत्व-विचार 

वागीश्वराचार्य ने मानमनोदर नाम के ग्रन्थ में शब्द के झनित्य होने में यह 
अनुमान दिखाया है--शब्द (वक्ष) अनित्य है (साध्य), इन्द्रिय से अहण करने योग्य 
विशेष गुण दोोने के कारण (हेतु), रूप क सहश (दृशठान्त)। जिस प्रकार, चक्षु-इन्द्रिय से 
अहण करने योग्य रूप अनित्य है, उसी प्रकार थोन्न-इन्द्रिय से अहण करने योग्य 
शब्द गुण भी अनित्य होगा। परन्तु इस प्रकार के सब अनुमानों का उक्त प्रत्यभिशा से 
बाघ हो जाता है। दूसरा कारण यह है कि भमीमांसक लोग शब्द को गुण 
मानते ही नहीं, वे शब्द को द्रव्य मानते हैं | इस स्थिति में, यदि शब्द गुण ही नहीं है, 
तो विशेष गुण किस प्रकार दो सकता हे। अतः, पक्षुभूत शब्द शेपगुणत्व-रूप 
हैतु के न रहसे से स्वरूपासिद्धि नाम का देत्वामास हो जाता है। एक कारण 
और भी है कि श्रभावणत्व उपाधि से यह अनित्यत्वानुमान दूषित भी हो जाता है। 
असा पहले ही कद चुके हैं, जो साध्य का व्यापक और साधन का 
अव्यापक है, वही उपाधि है। प्रकृत में, नहाँ-जहाँ अनित्यत्व-रूप साध्य है, वह्ाँ-बर्शा 
अभावण॒त्व अ्रवश्य है, जैसे घटादि में। और, जहाँ-जहाँ इन्द्रियग्राह्म विशेषगुयवचा- 
रूप देतु है, वहाँ नियमेन अश्रावणत्व महीं रहता; क्‍योंकि शब्द में ही ब्यभिचार 
हो जाता है। शब्द अश्रावण नहीं, किन्तु श्रावण ही है। साध्य के व्यापक 
और साधन के श्रव्यापक होने से अभावशणत्व उपाधि हो जाती है। सोपाधिक 
हेतु के देल्वाभास होने से अनित्यत्व का अनुमान नहीं हो सकता। इसलिए, 
शब्द नित्य है, ऐसा भी मीमांसकों का सिद्धान्त है। इसी प्रकार, उदयनाचाय ने भी 
कहां है कि शब्द का अनित्यत्व तो प्रत्यक्ष-प्रमाण से ही सिद्ध होता दै---उसन्नः 
फोलाइलः, विभष्ट: कोलाइल/, इस प्रकार कोलाइल, अर्थात्‌ शब्द, में उत्तति और 
नाश का प्रत्यज्षतः अ्रनुभव दोता है। 

यहाँ उदयनाचार्य, जो शब्द की उत्पत्ति और विनाश को प्रत्यक्ष मानते हैं, से 
यह प्रश्न होता है कि शब्द के विनाश का प्रत्यक्ष किस प्रकार द्वो सकता है; क्योंकि 
शब्द का विनाश शब्द का ध्वंखामाव ही होगा, और श्रमाव का प्रत्यक्ष उसके 
आश्रय के प्रत्यक्ष के अधीन होगा; क्‍योंकि श्रमाव-शान में उसके आ्राभय का शान 
कारण होता है। और, शब्द का झाभय जो श्ाकाश है, वह अ्तीर्द्रिय होने से 
प्रत्यक्ष नही है | इस स्थिति में, शब्द के श्रमाव-रूप बिनाश का प्रत्यक्ष कैसे होगा ! 

इसके समाधान में उदयनमाचाय का कहना दे कि श्रमाव के अत्यक्ष में 
आभय का शाम कारण है, इस प्रकार का नियम युक्त नहीं है; क्योंकि वायु में 
रूपामाव का चाज्षुप प्रत्यक्ष दोता है, और उसका आश्रय जो वायु है, उसका चाक्ुप 
प्रत्यक्ष नहीं ह्ेता। इससे सिद्र होता दे कि श्रमाव-प्रत्यक्ष में श्राश्नण कारण 
नहीं होता, इसलिए शब्द में उत्तत्ति और विनाश के प्रत्यक्ष अनुमव होने से शब्द 
अनित्य है, यह सिद्ध होता है। 

इसके उत्तर में मौमांछकों का कइना है कि शब्द में जो उत्पत्ि श्रौर विनाश की 
प्रतीति होती है, बद झ्ौपाधिक है, वास्तविक नदीं। जिस प्रकार, दर्पण में विद्यमान 


सौर्मासा-द्शन श्ष१ 


लघुत्व, मदृत्व, स्थूलत्व, कृशत्व भ्रादि जो घमं हैं, वे वस्त॒तः मुख के धर्म नहीं हैं, 
किन्तु सम्मन्ध से मुख में माठित होते है, उसी प्रकार अभिव्यक्षक ध्वनि में रहनेवाले 
जो उत्पत्ति विनाश, श्रादि धर्म हैं, वे शब्द में मी भासित द्वोते हैं| वस्तुतः, ये शब्द के 
घर नहीं है, इसलिए शब्द के नित्य द्लोने में ये बाघक नहीं हो सकते । 

श्र दूसरी श्ढा यद्द द्वोती है फि शब्द को यदि नित्य और व्यापक मानते हैं, 
तो स्वंदा सब शब्दों का मान द्वोना चाहिए। क्योंकि, व्यापक श्र नित्य होने से 
सत्र सबंदा उसकी सत्ता रहती है, कबल श्रमिव्यक्षक ध्वनि की सद्दायता से स्वंदा सब 
शब्दों का मान होना श्रावश्यक है | परन्तु, ऐसा होता नहीं है। यदि शब्द को व्यापक 
मानें, तब तो जिस देश में शब्द नहीं है, वहाँ श्रभिव्यज्षक के रहने पर भी शब्द नहीं 
होना चादिए। अ्रत:, शब्द को व्यापक या अ्रव्यापक कुछ भी नहीं सान सकते ) 

इस पर मीमांसकों का उत्तर यह है कि यद्यपि शब्द व्यापक ही है, तथापि 
वद्द सबंदा सच जगद्द उत्पन्न नहीं होता, कारण यह दे कि यद्यपि शब्द व्यापक 
होने से सच जगद्द रहता है, तथापि जहाँ अमिव्यञ्षक ध्वनि से संस्कृत होता है, 
वहीं श्रमिव्यक्त होता है, श्रन्यथा नहीं। इसलिए, शब्द के ब्यापक होने में भी कोई 
आपत्ति नहीं होती । 

इस प्रकार, वर्णात्मक शब्द के नित्यत्व और घ्यापकत्व-व्यवस्थापन पूर्वक वेद का 
अपौरुषेयत्व स्थापित किया गया। वेद के अपीर्षेय होने से पुरुष-कृत दोप की 
सम्भावना वेद में नहीं रही, इसी कारण बेद का स्वतःप्रामाण्य भी इनके 
भत्त में सिद्ध होता है। 


प्रामाण्यवाद का विवेचन 


अब प्रामाण्य का त्तासय क्‍या है? प्रामाण्य स्वतः है या परतः ह स्वतः और 
परतः का श्रथ क्‍या है ! इत्यादि बिपयों का विवेचन किया जा रहा है| प्रमाणों का जो 
भाव अर्थात्‌ धर्मविशेष है, उसीको प्रामाण्य कहते हैं। यथाथ अ्रनुभव का नाम 
प्रमाण है। इसीको प्रमा भी कहते हैं ) इससे यह सिद्ध द्ोता है कि यथार्थ अनुभव में 
रहनेवाला जो विशेष धरम है, उसी का नाम प्रामाण्य है। इसीको प्रमात्य और 
प्रमाणत्व भी कद्दते हैं। इसी प्रकार, भ्रयथार्थ श्रतुभव में रहनेवाला जो विशेष धर्म है, 
वही श्रप्रामाए्य है। इसीको अ्रप्रमात्व और अ्रप्रमाणत्व मी कहते हैं । 

इस प्रामाण्य के कारण-विषय मे जो वाद है, वही प्रामाण्यवाद कदलाता है। 
यह प्रामाण्यवाद दो प्रकार का द्वोता हे--एक जनककारणविषयक, दूसरा शापक- 
कारणविषयक | जनक कारण उसको कहते हैं, जिससे कार्य उत्पन्न होता है। 
शापक कारण वह है, जिससे काय का शान होता दो। प्रामाण्य का कारण 
स्व है, अथवा पर! इस प्रकार का जो संशय होता है, वही वाद का 
चीज दहै। यहाँ स्व शब्द से प्रामाण्य, प्रामाण्य का श्राश्रय-शान और शान- 
कारण की सामग्री, इन तीनों का मद किया जाता है। पर शब्द से इन तीनों से 


श्६२ पड़्दशनः पन-रंहस्य हस्प 


भिन्न का ग्रहण किया जाता है। इस प्रकार, अप्रामाण्य के विषय में भी स्व और पर 
शब्द का अथ विचारणीय है। 
जिनके मत में प्रामाण्य या अप्रामाण्य की उत्पत्ति पर, अर्थात्‌ दूसरे, से द्ोती है, 

वें परत/प्रामा्यवादी कहे जाते हैं। जिनके मत में प्रामाण्य स्वयम्‌, अर्थात्‌ अपने 
श्राश्य-शान से श्रथवा ज्ञान-सामभी से उत्तन्न होता है, वे स्वतश्प्रामाण्यवादी 
कहे जाते हैं। कौन स्वत्तप्रामाण्य मानता है और कौन परतः, इस विधय म॑ 
पूर्वांचार्यों ने लिखा है--- 

“्रमाणत्वाअप्रमाणत्वे स्वतः साँख्या: समाभ्रिताः 

नैयायिकाश्ते परतः . सौगताश्ररम स्वतः ॥ 

प्रथम परत: प्राहः प्राम्राण्य॑ वेदबादिनः । 

प्रमाणर्व स्वतः प्राहुए परतश्राप्रमाणताम ए! 


तातय यह है कि रांख्यों के मत में प्रमाणत्त और अ्रप्रमाणल्व, दोनो का जन्‍म 
स्वतः होता है। नैयायिक दोनों का जन्म परतः मानते है। बौद्धों के मत में 
अप्रामाण्य का जन्म स्वतः और प्रामाण्य का परतः माना जाता है। बेदबादी 
मीमांसकों के मत में प्रामाएय स्वतः और श्रप्रामाण्य परतः माना जाता है | इस प्रकार 
सब अ्राचार्यो के परस्पर मतभेद होने पर भी मीमांसक स्वृतःप्रामाए्य को ही युक्त मानते हैं। 
नैयायिक इस बात को नहीं मानते । वे परत/प्रामाश्य मानते है। अतः, मीमांउकों से इनका 
प्रश्ष होता दै--स्वत्तपप्रामाण्य का तात्पये क्या है ? क्या ग्रामासय का स्वतः जन्म होता हे, 
अर्थात्‌ शानगत जो प्रामाण्यरूप धर्म है, क्‍या बह स्वयं उत्पन्न हो जाता है श्रथवा 
अपने श्राभय-शान से, या शान की कारण-्सामग्री से उत्तन्न द्वोता है! ये तीन 
विकल्प हैं। चौथा विकल्प है कि शान के जितने साधारण कारण हैं, उनसे उत्पन्न जो 
शान-विशेष है, क्या उसीमें प्रामाण्य रहता है 

शानगत प्रामाण्य स्वतः उत्पन्न होता है, यह पदला पक्ष त्तो मान नहीं सकते; 
क्योंकि कार्य-कारण में भेद का रहना वास्तव में स्वामाविक दै। यदि कास 
अपने से दी उत्पत् दोने लगे, तय तो कार्य-कारण में मेद नहीं रहेगा, और मेद- 
सामानाधिकरएय का नियम भंज्ष हो जायगा। यदि स्वाथय शान से प्रामाणय की 
उत्पति मार्मे, तो मी ठीक नहीं दै। कारण यद्द दे कि शान से यदि उत्पत्ति मानेंगे, 
तो शान फो समवायी फास्ण मानना दोगा। शान गुण दे, यद समयायों कारण 
हो नदीं सकता; ययोंकि उमवायी कारण द्रव्य द्वी दोता हे, यह नियम दै--सिमवायि- 
फारणंत्य द्रव्यस्यैवेति विशेयम? | 

तातलपय॑ यद है कि शान आत्मा का गुण है, यह किसी का समवायी कारण 
नहीं होता ! यदि प्रामाए्य का कारण मानते दें, तो सिद्यास्त-मक्त हीो। भायगा। 
श्रत), दितीय पक्ष भी युक्त नहीं हुआ। शान-सामग्री से जन्य यद सुतीय पंचमी 
युक्त नद्दों ३, कारण यद्ट है कि प्रामायय को जाति या उपाधि कुछ भी मारने, तो की 
उत्पति नद्दों हो झफती; क्योंकि यश नित्य है। तासय यह है डद्विप्रमाणमूत झनगेक 
शान में रबनेयाश्ा को रापनिगठ परमविशेष है, यद्दी म्ामाएप है। शी सरकार के 
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घमविशेष का नाम सामान्य भी है। सामान्य दो प्रकार का होता दहे--एक जाति, 
दूसरा उपाधि। इसमें यद्द सिद्ध होता है कि प्रामाण्य जाति-स्वरूप होगा, अथवा 
उपाधि-स्वरूप । यदि प्रामाण्य को जाति-स्वरूप मानते हैं, तब तो उसके नित्य द्वोने से 
उत्पत्ति नहीं बनती; क्योंकि जाति नित्य दै। यदि प्रत्यक्ष के साथ सांकय, जो जाति का 
बाघक है, होने से प्रामाएय को जाति न माना जाय, तो उपाधि ही मानना द्वोगा। 
उपाधि भी दो प्रकार की होती ह--अ्रखश्ड श्रीर सखण्ड। धामाण्य को यदि 
अखण्डोपाधि मानें, तो भी बद नित्य द्ोगा, उसकी उत्पत्ति नद्दीं हो सकती | सखण्डोपाधि 
नित्य शौर अनित्य दोनों द्वोती है; क्योंकि वह द्रव्य आदि का अ्न्यतम रूप ही है । 
डउदाइरण के लिए : शरीरत्व जाति नहीं होता; क्योंकि एथिवीत्व के साथ सांकय 
हो जाता है। सांकर्य जाति का बाधक होता है। इसलिए, शरीरत्व उपाधि है। 
शरीर में जो नेष्टाशयत्व है, वही शरीरत्व है, दूसरा नहीं। चेष्टाश्रयत्व का श्रर्थ है-- 
चेष्ठाभय का भाव। और, वह चेष्टाभय-स्वरूप ही होगा; क्‍योंकि प्रकृति-जन्य बोध में 
प्रकारीभूत घर्म का नाम भाव है। द्वितन्प्राप्ति और अ्रद्वित-परिद्दार के लिए जो 
क्रिया होती है, वद्दी चेष्टा कइलाती है । 
इस स्थिति में, शरीरत्व के क्रियाूप उपाधिस्थरूप द्वोनेसे उसका अनित्यत्व 

सिद्ध होता है। परन्ठु, यहाँ प्रामाण्य के विषय में यह बात नहीं हे। कारण यह है 
कि प्रामाए्य यथार्थानुभवत्व-रूप ही दे, यह पहले कह छुके हैं। इसका अर्थ है, 
ययार्थानुभव में रहनेवाली यथार्थता । और, स्मृति से मिन्न जो शान है, उसको अनुभव 
कहते हैं। श्रत्ममव की गयार्थता बाघ के अत्यन्ता-माव का रूप ही है। अर्थात्‌, 
जिसका फभी बाघ न द्यो, वद्दी यथाये दै। जो शान बाधित द्वोता हे, वह श्रयथार्थ है। 
इस स्थिति में, यद्दी सिद होता हे कि अ्रनुभवात्मक जो शान है, उसका बाघाल्न्ता- 
भाव ही उपाधि है, इसलिए, प्रामाश्य का स्वरूप बाघात्यन्ताभाव सिद्ध दोता है। 
अत्यन्तामाब नित्य हे, इसलिए प्रामाण्य के उपाधि-स्वरूप होने पर भी उत्पत्ति 
नहीं हो सकती। इससे यद्द सिद्ध हुआ कि प्रामाण्य को जाति-स्वरूप मानें, अथवा 

उपाधि-स्वरूप, दोनों अ्रबस्थाश्रों में उसकी उत्पत्ति नहीं बनती, इसीलिए, तृतीय 
विकल्प भी ठीक नहीं होता ! यह उत्तर प्रथम और द्वितीय विकल्प का भी शो सकता है। 

क्योंकि, दोनों में प्रामाण्य का जन्म नित्य दोने से असम्मव है ! 

ज्ञान-सामान्य-सामग्री से उत्पन्न जो शान-विशेष है, उसका श्राश्रित प्रामाण्य है. 

यह जो चतुर्थ विकल्प किया है, वह भी युक्त नहीं होता; क्योंकि श्रययाय शान में भी 

उक्त प्रामाण्य-लक्षण की श्रतिव्याप्ति हो जाती हे । उदाहरण के लिए : दूपित इन्द्रियवाले 

पुरुष को चास्‍्तविक शुक्ति भें, यइ रजत है, इस प्रकार का जो शान द्वोता है, वह 

आअयथार्थ शान है । यह ज्ञान भी शान की सामान्य-सामग्री से ही उत्पन्न हुआ है। 

शान की सामान्य-सामग्री, इन्द्रिय-अथ के सलन्निकष और प्रकाश आदि हैं। 

यह रजत है, इस प्रकार का जो अयथार्थ ज्ञान है, वह यद्यपि दोषयुक्त इन्द्रिय से 

उत्पन्न द्वोता है, त्यापरि दोषयुक्त इन्द्रिय, इन्द्रिय नहीं है, ऐसा नहीं कह सकते | 

जिस प्रकार, काण मनुष्य में भी मनुष्यत्व रहता है, उसी प्रकार चुष्ट इन्द्रियों में मी 
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मिन्न का ग्रहण किया जाता है| इस प्रकार, अ्रप्मामाण्य के विषय में मी स्व और पर 
शब्द का श्र विचारणीय है| 
जिनके भत में प्रामाण्य या अप्रामाण्य की उत्पत्ति पर, थर्थात्‌ दूसरे, से होती है, 

ये परतः्प्रामाण्यवादी कद्दे जाते हैं। जिनके मत में प्रामाण्य स्वयम्‌ , अर्थात्‌ श्रपने 
आश्रय-श्ञान से अथवा ज्ञान-सामग्री से उत्न्न होता है, वे स्वतःप्रामास्यवादी 
कहे जाते हैं। कौन स्वतःप्रामाण्य मानता है और कौन परत, इस विषय में 
पूर्वांचार्यों ने लिखा है-- 

प्रमाणत्वा5प्रमाणर्वे स्वतः साँख्या: समाधभिताः । 

लैयापिकासते. परतः सौगताश्वरम॑ स्वतः ॥ 

प्रथर्म परत; प्रा प्रामाण्य वेदवादिनः ॥ 

प्रमायस्वे॑ स्वतः भाहुः परतश्राप्रमाणताम ॥! 


तातय यह है कि सांख्यों के मत में प्रमाणत्व और श्रप्रमाणत्व, दोनों का जन्म 
स्वतः द्ोता है। नैयायिक दोनों का जन्म परतः भानते हैं। बौद्यों के मत में 
अप्रामाएय का जन्म स्वतः और प्रामाण्य का परतः माना जाता है। वेदवादी 
मीमांसकों के मत में प्रामाए्य स्वतः और अग्रामाण्य परतः माना जाता दे। इस प्रकार 
सब आचार्यों के परस्पर मतमेद होने पर भी मीमांसक स्वत्त/प्रामाण्य को दी युक्त मानते हे 
नैयायिक इस बात को नहीं मानते । वे परतःप्रामाण्य मानते हैं। अतः, मीमांसकीं से इनका 
प्रश्न होता दै--स्वतःप्रामारय का तात्पय क्या है ! क्या प्रामाश्य का स्वत्तः जन्म द्वोता है; 
अर्थात्‌ शानगत जो प्राभाण्यरूप धर्म है, क्या वह स्वयं उत्तन्न हो जाता है अगवा 
अपने आश्रय-शान से, या शान की कारण-सामग्री से उतन्न द्वोता है! ये तीन 
विकल्प है। चौथा विकल्प है कि ज्ञान के जितने साधारण कारण है, उनसे उत्पन्न जो 
ज्ञान-विशेष है, क्या उसीमें प्रामाण्य रइता है १ 

शानगत प्रमाण स्वतः उत्पन्न होता है, यह पहला पक्ष तो मान नहीं सकते; 
क्योंकि कार्य-कारण में भेद का रइना वास्तव में स्वाभाविक है | यदि कार्य 
अपने से ही उत्तन्न होने लगे, तब तो कार्य-कारण में भेद नहीं रहेगा, और मेद- 
सामानाधिकरएय का नियम भज्ञं हो जायगा। यदि स्वाथय शान से 8४233 
उत्पत्ति मानें, त्तो भी ठीक नहीं है। कारण यह है कि शान से यदि उत्तति मानेंगे, 
तो शान को समवायी कारण मानना होगा। ज्ञान गुण है, यह समवायी कारण 
दो नहीं सकता; क्योंकि समवायी कारण द्रव्य दी द्ोता है, यह नियम है--समवा यि- 
कारण तय द्रव्यस्थैवेति विशेयम? | 

्क तात्पय॑ यह है कि ज्ञान आत्मा का गुण दै, यह किसी का समवायी कारय 

नहीं होता | यदि प्रामाण्य का कारण मानते हैं, तो सिद्धान्त-मन्न हो जआयगा। 
अतः, द्वितीय पक्ष भी युक्त नहीं हुआ। ज्ञान-सामग्री से जन्य यह तृतीय पक्ष हु 
युक्त नहीं है, कारण यह्ट दे कि प्रामाण्य को जाति या उपाधि कुछ मी मार्नें, वो उसः 
उत्पत्ति नहीं हो सकती; क्योंकि चइह नित्य है| तालय यई है कि प्रमाययूत झनेक 
शान भें रएनेवाज्ना जो सर्वोनुगत. घर्मविशेष हे, वही प्रामाण्य है। इसी प्रकार के 
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जिस प्रकार भाव कारण श्र कार्य दोनों होता है, उसी प्रकार अभाव भी कार्य के 
सदश ही कारण भी होता है। यद्यपि श्रमाव किसीका समवायी कारण नहीं होता, 
तथापि निमित कारण होने में कोई बाधक नहीं हे। श्रतः, अभाव निमित्त कारण होता है, 
यह सिद्ध हुथा। 

इस प्रकार, स्वतःप्रामाण्य के पाँच प्रकार के जो निर्वचन किये ये, उनमें 
एक के भी ठीक नहीं होने से स्वतःप्रामाण्य-पक्ष सिद्ध नहों शेता, बल्कि नैयायिकों का 
परतःप्रामाण्य सिद्धान्त ही सिद्ध होता हैं। परता/प्रामाणए्य अनुमान से भी 
सिद्ध होता है---विवादास्पद प्रामाण्य ( पक्ष )-शान का देतु अतिरिक्त हेतु के श्रधीन हैं 
(साध्य ) कार्य होकर शानविशेष के शअ्राभित्त द्वोने के कारण ( हेतु ), अ्रप्रामाण्य के 
सदृश ( दृष्टान्त )। प्रकृत में, ज्ञान के कारण जो इन्द्रिय आदि हैं, उनसे मिन्न 
दोपाभाव-रूप कारण भी प्रामाण्य की उत्पत्ति में विद्यमान है, इस कारण परत- 
प्रामाण्यवाद नैयायिकों का सिद्ध द्वो जाता है| 

जिस प्रकार, भ्रामाश्य की उत्पत्ति परतः होती है, उसी प्रकार उसका शान भी 
परतः होता है; इसमे भी अनुमान-प्रमाण दिया जाता है--प्रामाण्य, परतः शान का 
विपय है, अ्रनम्यास-दशा में संशययुक्त होने के कारण, अप्रामाण्य फे सहश। इसका 
तातपय यहद्द है कि जिन इन्द्रियादि के द्वारा शान का ग्रहण होता है, उन्हींके द्वारा 
उसके प्रामाण्य का बोध नहीं देता, उसके लिए दूसरे प्रमाण की श्रावश्यकता होती है| 
जैसे भ्रज्ञात मार्ग से जाता हुश्रा मनुष्य दूर से ही कहीं जल का ज्ञान करता है, जल का 
ज्ञान होने पर बाद में यह जल-शान यथार्थ दै या नहीं, इस प्रकार का संशय 
उत्पन्न होता है। श्रनन्तर, समीप में जाकर जब जल प्राप्त करता है, तब उसका संशय 
निबृत्त होता दै। और, पूर्व में उत्पन्न जल-शान प्रमा था, सफल प्रवृत्ति के जमक द्वने के 
कारण | जो प्रमा नहीं है, वद सकल प्रवृत्ति का जनक नहीं है, जेसे अ्रप्रमा | इस 
अनुमान से जलज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय करता है। यदि ज्ञान की ज्ञापक 
सामग्री से द्वी प्रामाण्य का ज्ञान मानें, तब तो ज्ञान के उम्पत्ति-काल में ही, उसमें 
रहनेवाला प्रामाण्य का भी ज्ञान होना अनिवार्य दोगा। इस स्थिति मे, संशय की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । इसलिए, प्रामाण्य की उत्पत्ति और शप्ति (ज्ञान ) दोनों में दी 
परत; प्रामाण्य है, यह नेयायिकों का मत सिद्ध हो जाता है। यहाँ तक नैयायिकों का 
आ्तेप है। 

इसके उत्तर में मीमांसक कहते है कि नेयायिकों का यह कहना कि स्वतः 
प्रामाण्य का निवंचन नहों बनता, इसलिए परत; प्रामाश्य मानना चाहिए, यह 
सब्र व्यर्थ का वाद है। स्वतः प्रामाण्य का निर्ववचन भली भाँति युक्तियुक्त सिद्ध हो 
जाता है। प्रामाण्य का स्वतःसिद्धत्व यद्द हे कि जो विज्ञान-सामग्री से जन्य और उससे 
भिन्न देतु से अजन्य हो, वही प्रामाण्य है। इसका तात्पय यइ है कि जिस सामग्री से 
विशान उस्चन्न दोता हे, उसीसे उस विशान मे रइनेवाला प्रामाण्य भी उसन्न दोता है, 
प्रामाश्य की उत्पत्ति में गुण या दोपाभाव कोई भी दूसरा हेतु नहीं दोता दै। दोप तो 
केवल प्रमा का प्रतिबन्धक-मात्र है। यह मीमांसकों का मत है। स्वतः ध्रामाण्य में, 
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इन्द्रियत्व रहता ही है | इससे यह सिद्ध हुआ कि श्रयथार्थ शाम में मी 
शान-सामान्य-सामग्री-जन्यत्व रहती हे, उसका विधात नहीं होता। इस स्थिति में, 
उक्त जो अयधार्थ ज्ञान है, वह ज्ञान की सामान्य-सामग्री से उत्तन्न और शानविशेष ही है, 
और इसके श्राश्नित श्रप्रामाण्य है। इस श्रप्रामाण्य में मी उक्त प्रामाण्य-लक्षण की 
प्रसक्ति द्वोने से अतिव्याप्ति-दोष हो जाता है। इसलिए चतुर्थ विकल्प भी युक्त 
नहीं दोता है, यह सिद्ध हुआ । 
यद्यपि अ्रयथार्थ शान शान-सामान्य-साम्री से उत्पन्न है, तथापि उस अयधार्थ 
ज्ञान की उत्तत्ति में एक दोप भी अ्रधिक कारण दो जाता है, इसलिए शान-सामास्य- 
सामग्री-सात्र से जन्य नहीं है, इसलिए अ्रतिव्याप्ति-दोष नहीं होगा, इसी अमिप्राय से 
पशञ्चम विकल्प किया है, जिसमें ज्ञान की सामान्य-सामग्री-मात्र से उ््न शानविशेष का 
स्वतः प्रामायय का आश्रित होना, बताया गया है) परन्ठु, यह पक्ष भी युक्त नहीं है; 
क्योंकि इसमें भी दो विकल्पों का समाधान नहीं होता है। जैसे, उक्त पश्च विकह्ों में 
जशञान-सामग्री-मात्र से जन्य का क्ष्या तात्पय है, दोपाभाव से सहकृत शान-सामग्री से 
जन्य उसका तातलय है अथवा दोपामाव से अ्रसहकृत शान-सामग्री से जन्य ! 
जिस प्रकार, श्रयधाथ शान-स्थल में ज्ञान की सामान्य-सामग्री की अपेक्षा एक दोप भी 
अधिक कारण रहता हे, जिसकी व्यावृत्ति-मात्र पद से करते हैं; उसी प्रकार यथार्थ 
ज्ञान-स्थल्ष में भी सामान्य-कारण-सामग्की की अपेक्षा एक दोषाभाव भी श्रधिक 
कारण रहता है, उसकी व्यावृत्ति पद मान्न से करते हैं, या नहीं ! यदि पद भाभ से 
उसकी व्यावृत्ति करते हैं, तब तो प्रामाण्य-लक्षण का कोई भी उदाहरण नहीं मिल सकता, 
इसलिए. असम्मव-दोप हो जाता है। दोपामाव की व्यावृत्ति नहीं होती, इसी 
अमिप्राय से प्रथम पक्ष का उपन्यास किया और यथार्थ ज्ञान-स्थल में दोषाभाव 
कारण द्ोता ही नहीं, इसलिए उसकी व्यावृत्ति करने पर मी कोई क्षति नहीं दे, इस 
अमिप्राय से द्वितीय पक्ष का उपन्यास किया | 
दूसरे शब्दों में, यथार्थ शान-स्थल में दोषामाव कारण नहीं होता, इसका क्या 
तात्पर्य है ? क्‍या दोषामाव शान के उत्पन्न करने में इन्द्रियों का सद्दायक-मात्र द्वोता है, 
स्वतन्त्र कारण नहीं, यद श्रभिप्राय है ! या स्वरूप रहित द्वोने से दोपामाब किसीका 
कारण द्वोता द्वी नहीं ! 
पहला पक्ष तो कह नहीं सकते; क्योंकि शानोंत्पत्ति में इन्द्रियों की सहायता 
दोपामाव अ्रवश्य करता है; फ्योंकि दोषाभाव के रहने पर यथार्थ शान उत्पन्त द्वोता है, 
और दोपाभाव के न रहने पर यथार्थ ज्ञान उतन्न नहीं होता, इस अ्रन्वयव्यतिरेक से 
यथा शान के प्रति दोपाभाव कारण अवश्य होता है, यद सिद्र द्ोता दे। यदि 
स्वरूपरहित होने से दोषामाव कारण नहीं होता, यह कहें, 'त्तो उनसे यह प्रएन द्वोता है 
कि शमाव छार्य दोता है या नहीं? यदि श्रमाव कार्य नहीं द्ोता, यद कहें, तब तो 
पट के ध्यंसामाव-रूप कार्य के न होने से घट नित्य दोने लगेगा। यदि श्रमाव को 
फार्य मानते हैं, तब तो कार्य फे सइश कारण मी अवश्य द्ोगा। उदयनाचार्य नेमी 
झुमुमाञलि में लिखा है दि 'मादों यथा तथाआमावः कार कार्मबन्‍्मतः, श्र्षोति 
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इसके उत्तर में सिद्धान्ती का कहना है कि ज्ञान को सम्पूर्ण कारण-सामग्री के 
रहने पर भी यदि संशय उत्पन्न द्वोता है, तो यद्दी समकना चाहिए कि प्रामाण्य के 
प्रतिबन्धक दोष का समवधान कुछ अ्रवश्य है। दोष का समवधान ही प्रामाण्य-ज्ञान का 
प्रतिबन्धक हो जाता है, जिससे संशय उत्पन्न होता हे। इसलिए, प्रामाए्य के 
स्वत3सिद्ध द्वोने में कोई बाधक नहीं है, अ्रतः स्वतःप्रामाण्य सिद्ध हो जाता है। 

श्रब नैयायिकों के प्रति सिद्धान्ती का यह अन्तिम प्रश्न होता है--परतःप्रामाण्य का 
साधक जो आपका अनुमान है, वह स्वतः ऐ, श्रथवा परत: ! यदि स्वतः कहें, 
तो ठीक नहीं द्ोता; क्‍योंकि आपके सिद्धान्त के प्रतिकूल है। और, प्रामाण्य 
परतः ग्राह्म है, यह जो आपका नियम है, वह व्यमिचरित हो जाता है, इसलिए, 
आपके अनुमान में अ्रमैकान्तिक नाम का देत्वाभास हो जाता है। यदि परतः 
कहें, सो भी ठीक नहीं होता, कारण यह है कि उक्त अनुमान के प्रामाण्य के लिए 
अनुमानान्तर की आवश्यकता होगी, पुनः उसके ग्रामाण्य के लिए अन्य की । इस 
प्रकार, अनवस्था-दोपष परतःप्रामाण्यवादी के गलेपत्तित है, इसलिए स्वतःप्रामाण्यवाद ही 
युक्त और मान्य है, यह सिद्धान्ती मीमांसक का मत है| 

एक बात श्र है कि किसी शअ्रत्यन्त ग्रभिलपित पदार्थ को देखते ही उसे प्राप्त 
करने के लिए, मटिति प्रवृत्ति हो जाती है | किन्तु परतः प्रामाण्य के लिए अनुमानादि 
किसी प्रमाणान्तर की अ्रपेज्षा होगी | इससे शीघ्र प्रवृत्ति जो होती है, वह नहीं बनती, 
अ्रततः स्वतः प्रामाएय मानना समुचित होता है। 

नैयायिकों का कहना है कि प्रवृत्ति में ज्ञान-प्रामाण्य की श्रपेज्ञा नहीं होती, 
किन्तु प्रामाण्य-निश्चय फे बिना ही इच्छामात्र से किति प्रदृत्ति हो जाती है। जितनी 
अधिक इच्छा होगी, उतनी ही शीघ्र प्रवृत्ति भी होगी, इसमें प्रामाण्य की श्रावश्यकता 
नहीं है। उदयनाचार्य ने कुसमाक्षलि में लिखा दहै--्रवृत्तिददच्छामपेज्षते, 
तत्माजुय्यअ्चेच्छाप्राचुय्यंम , इच्छा चेष्टआधनताशानम्‌ , तच्चेष्टजात्ीयत्वलिब्बानुभवम्‌ , 
सोध्पीरिद्रियाथसबन्निकपम्‌, प्रामाण्यग्रहणन्तु न क्चिदुपयुज्यते ! श्र्थात्‌, प्रवृत्ति 
इच्छा की श्रपेज्ञा करती है, प्रदृत्ति का प्राजुय्य इच्छा की प्रचुरता की श्रपेक्षा 
करता है, श्रर्थात्‌ जैसे-जैसे इच्छा बलवती द्वोगी, वेसे ही श्रधिक तीत्रगति से 
प्रवृत्ति होगी। इच्छा का कारण इृष्टटाघनता का शान है, श्रर्थात्‌ बस्तु मे 
इष्साधनता का शान जितना श्रधिक होगा, उत्तनी द्वी इच्छा भी बलवती होगी | 
इष्टसाघनता के शान में इष्ट जातीयता के लिज्न का श्रनुभव कारण होता है, 
और इस श्रनुभव में इन्द्रिय और विषय का सत्निकर्ष कारण द्वोता है, प्रामाण्य-शान का 
उपयोग कहीं पर भी नहीं है । इससे यद्द सिद्ध होता है कि प्रवृत्ति में प्रामाण्य-श्ान का 
कह्दी भी उपयोग नहीं है, केवल इच्छा की श्रधिकता होने से ही प्रदृत्ति में तीमता होती है, 
इसलिए, स्वतःप्रामाण्य नहीं बनता; किन्तु परत: प्रामाण्यवाद ट्टी सिद्ध दोता है । 

इसके उत्तर में मीमांसक कहते है कि उदयनाचाय का यह कहना कि 
प्रवृत्ति में प्रामाएय-ज्ञान का कहीं उपयोग नहीं है, सर्वथा असत््य और धूलि- 
प्रच्ेपमाश्न है। कारण यद्ट है कि इच्छा के प्रति इश्साघनता का ज्ञान कारण 
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इनके मत में श्रनुमाम का स्वरूप--विवादास्पद प्रामाण्य (पक्च ) विशान-सामग्री से 
जन्य और उससे मित्न देतु से श्रजन्य है ( साध्य ) श्रप्रमा के श्रनाभय दोने के कारण 
( हेतु ), धटादि प्रमा के सदश ( दृष्ठान्त )। 

यहाँ एक बात और जान लेना चाहिए कि पक्ष का एक देश भी जहाँ 
साध्यत्वेन निश्चित है, दृष्टान्त में दिया जाता है। जिस प्रकार सकल प्रपश्च को 
पक्ष मानकर कायंत्व-देतु से सकतू कत्य सिद्ध करने में घट को इष्टान्त दिया जाता है, 
जो पक्ष का एक देश ही है । इसलिए, प्रकृत में जो प्रमा का दृष्टान्व घट दिया है, वह युक्त 
ही है। यदि यह कहें कि पूर्वोक्त उदयनाचार्य के अनुमान से प्रामाण्य का स्वत्तःसिद 
होना मिश्रित हो चुका है, इसलिए परत/प्रामाण्य वी युक्त मानना चाहिए, तो इसके 
उत्तर में मीमांसकों का कहना है कि उदयनाचार्य का जो श्रत॒मान हे, वह सत्मतिपक्ष 
दोप से दूषित होने से अ्रआह्म है। प्रमा ( पक्ष ) दोपदेत के और ज्ञान के सामान्य 
हेतु के जो अतिरिक्त है, उससे जन्य नहीं है (साध्य) शानत्व दोने से (देव), श्रम्ममा के 
सदृश (दृष्टान्त) । यहाँ दोष द्ेतु के अतिरिक्त विशेषण इसलिए दिया है कि श्रप्रमा-शान 
शानदेतु के अ्रतिरिक्त दोष से मी जन्य होता है, श्रतः दृष्टन्त नहीं हो सकता। यह 
अनुमान उदयनाचार्य के श्रमुमान का प्रतिपक्ष है, इसलिए साध्याभाव के साधक 
होने से सत्परतिपक्ष नाम का देत्वाभास द्वो जाता है, श्रतएव उनका अनुमान 
ठीक नहीं है। श्रतः, परताप्रामाण्य युक्तियुक्त न होने से स्वतःप्रामा्य ही मान्य है, 
यह मीमांसकों का सिद्धान्त है | 

अब यदद आशड्ला होती है कि दोष यदि श्रप्रमा का देठ द्वोता हे, तो दोषाभाव 
भी प्रमा के प्रति हेतु अवश्य होगा, अतः परतःप्रामाण्य मानना युक्त होता दै। 
इसके ठत्तर में मीमांसकों का कहना दै कि यह शक्डा युक्त नहीं है, कारण यह ह्दे कि 
दोषामाब श्रप्रमा का प्रतिबन्धकमात्र है, इसलिए बह अभ्यथासिद्ध है। और, अन्यथा- 
सिद्ध कारण नहीं होता, यह नैयायिकों को भी मान्य है, जिस प्रकार दण्डत्व या दशडरूप 
अ्न्‍्यथासिद्ध होने से नियत पूर्ववर्त्ती रहने पर भी घट के प्रति कारण नहीं होता | यदि 
यह कहें कि कारण नहीं है, ठो दर्डरूप कार्य से घट नियत पूर्ववर्त्ती कैसे हुआ ! इसका 
उत्तर यह है कि घट के प्रति कारणसत्वेन अमिमत जो दण्ड है, वह दण्डत्व या दण्डरूप क्के 
दिना रह नहीं सकता, इसलिए दण्डत्व और दणंडरूप ये दोनों श्रन्यथासिद् हैं । 

इसी प्रकार, प्रमा-ज्ञान के प्रति दोषाभाव नियत पूर्ववर्ती द्ोने पर भी प्रमा का 
कारण नहीं होता। दोषाभाव प्रमा के प्रति नियत पूर्ववर्ती इसलिए है कि दोष 
श्रप्रमा का हेतु दै। इसी कारण, दोष रहने पर प्रमा की उत्पत्ति नहीं होती | इलिए, 
प्रमा-शन-स्थल में नियत पू्॑बर्त्ती जो दोषाभाव है, उससे अप्रमा का प्रतिबन्धमान 
होता है| प्रमा के उत्पादन में दोषाभाव का कोई उपयोगी व्यापार नहीं होता है, इसलिए 
दोधामाब, प्रमा के प्रति अन्‍्यथाजिद्ध होने से, कारण नहीं दो सकता | एक शर्ढा 
और होती है कि ज्ञान के उद्यकाल में ही यदि प्रामाण्य की 'उत्तति माने लें, तब तो 
संशय का अवकाश दी नहीं होता । और, संशय द्वोता है, इससे यह समझा जादा दे 
कि प्रामाण्य का ज्ञान स्वतः नहीं, किन्तु परतः ह्टे। 


मीमांसा-दर्शन श्३७ 


इसके उत्तर में दिद्वान्तदी का कहना है कि झ्ञाम को सम्पूर्ण कारण-सामग्री के 
रहने पर भी यदि संशय उत्पन्न होता है, छो यही समझना चाहिए कि प्रामास्य फे 
प्रतिदन्धक दोष का समदघान कुछ अवश्य हैे। दोष का समवधान ही प्रामाए्य-शान का 
प्रतिदन्धक हो जाता दे, जिससे संशय उत्नन्न शोवा हे। इसलिए, प्रामाण्य के 
स्वतः रिद्ध द्वोने में कोई बाधक नहीं है, अतः स्वतश्पामाण्य सिद्ध हो जाता है । 

अब नैयायिकों के प्रति सिद्वाम्ती का यह अन्तिम प्रश्न होता है--परतःप्रामाण्य का 
साधक जो आपका अूुमान है, वह स्वत: ऐ, अथवा परतः! यदि स्वतः कहें, 
तो ठीक नहीं होता; क्‍योंकि झापके सिद्धान्त के प्रतिकूल है। और, प्रामाण्य 
परत: ग्राह्म है, यद जो आपका नियम है, वह ज्यमिचरित शो जाता है, इसलिए, 
आपके अ्रनुमान में अनैकान्तिक नाम का हेत्वाभात हो जाता हे। यदि परतः 
कहें, सो मी ठीक नहीं होता, कारण यह है कि उक्त अनुमान के प्रामाण्य के लिए 
अनुमानान्तर की आवश्यकता होगी, पुनः उसके प्रामाए्य के लिए अन्य की। इस 
प्रकार, अनवस्था-दोप परतःप्रामाण्यवादी के ग़लेपतित है, इसलिए स्व॒तःप्रामाण्यवाद ही 
युक्त और मान्य है, यह रिद्धान्ती मीमांठक का मत है । 

एक बात श्र है कि किसी अत्यन्त अमिलपित पदार्थ को देखते ही उसे प्राप्त 
करने के लिए. ऋूटिति प्रवृत्ति हो जाती है। किन्तु परत: प्रामाण्य के लिए अनुमानादि 
किसी प्रमायान्तर की अपेक्षा होगी | इससे शीघ्र प्रदृत्ति जो होती है, बह नहीं बनती, 
अतः स्वतः प्रामाए्य मानना समुचित होता है। 

नैयायिकों का कहना है कि प्रवृत्ति में शान-प्रामाण्य की अपेज्ञा नहीं छोती, 
किन्तु प्रामाए्य-मिश्रय के विना ही इच्छामात्र से ऋदिति प्रवृत्ति हो जाती है। जितनी 
अधिक इच्छा होगी, उतनी द्वी शीघ्र प्रदृत्ति मी होगी, इसमें प्रामाण्य की श्रावश्यकेता 
नहीं है। उदयनाचार्य ने कुछ्माकझलि में लिखा है--प्रवृत्तिददीज्छामपेक्षते, 
तत्माडुय्य॑म्चेच्छाप्राजुर््यम्‌ , इच्छा चेष्टणधनताशानम्‌ , वच्चेष्टनातीयत्व लिशामुभवम , 
सोअ्पीन्द्रियाथंसन्रिकपेम, प्रामाण्यप्रहणन्तु न कचिदपयुज्यते ।! श्र्थात्‌, प्रदृत्ति 
इच्छु की अपेक्षा करती हे, प्रवृत्ति का प्राजुग्य इच्छा फी प्रचुरता की अपेक्ता 
करता है, श्रर्थात्‌ जैसे-जैसे इच्छा बलवती होगी, वैसे ही अधिक सीम्रगति से 
प्रदत्त होगी। इच्छा का कारण इष्टटाघनता का शान है, अर्थात्‌ बस्तु में 
इंष्टताधनता का ज्ञान जितना अधिक होगा, उतनी हो इच्छा भी धलवतो होगी । 
इष्टसाधनता के ज्ञान में इष्ट जातीयता के लिज्ञ का अनुभव कारण होता है, 
ओर इस झनुमव में इन्द्रिय और विषय का सन्निकर्ष कारण द्वोता है, प्रामाण्य-शान का 
उपयोग कहीं पर भी नहीं है । इससे यह सिद्ध होता है कि प्रवृत्ति में प्रामाण्य-शान फा 
कद्दीं भी उपयोग नहीं है, फेबल इच्छा की अधिकता होने से ही अवृत्ति में तीमता होतो है, 
इसलिए स्वृतःप्रामाण्य नहीं बनता; किन्तु परत्तः प्रामाण्यवाद ही सिद्ध होता है। 

इसके उत्तर में मीमांसक कहते हैं कि उदयनाचायो का यह कहना कि 
प्रवृत्ति में प्रामाण्य-ज्ञान का कहीं उपयोग नहीं है, सर्वंधा श्रसत्य और घूलि- 
अक्षेपमात्र है। कारण यह है कि इच्छा के प्रति इष्साधनता का शान कारण 
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होता हे, यह्द उन्होंने कद्दा है। अब उनसे यह पूछना है कि वह इश्टताधनता का 
शान, जिसे इच्छा का कारण मानते हैं, प्रामाणिक होना चाहिए या अ्रप्रामाणिक! 
अप्रामाणिक तो कद नहीं सकते; क्योंकि युक्ति और न्याय से वह असद्भत है। यदि 
प्रामाणिक मानते है, तब तो उस प्रामाण्य को स्वतः सिद्ध मानना ही होगा; क्योंकि 
अनुमान से उसका निश्चय नहीं होता | तात्पय॑ यह है कि किसी वस्तु के लिए मनुष्य की 
अवृत्ति तभी होती है, जब उस वस्तु की इच्छा हो, और इच्छा तमी होगी, जब यह 
शान हो कि यह वस्तु हमारे इष्ट का साधन है, ओर यह इष्ट-साधन होने का शान, 
प्रामाणिक होना चाहिए, नहीं तो सन्देदात्मक शान से इच्छा या प्रवृत्ति कुछ भी नहीं 
हो सकती | किन्तु, प्रवृत्ति होती है, इससे सिद्ध होता हे कि इृष्टसाधनता का शान 
प्रामाणिक है, और वह प्रामाण्य स्वतः उत्न्न छुआ है । 

एक बात श्र भी है कि संशय से निश्चित प्रवृत्ति यदि कहीं भी एक जगह हो, 
तब तो प्रमाण-निश्चय के विना दी सत्र प्रवृत्ति होने लगेगी, इस स्थिति में प्रमाण का 
निश्चय भी व्यर्थ है जायगा | इससे सिद्ध होता है कि संशय से कहीं भी प्रवृत्ति नहीं 
होती, इसीलिए कहा गया है कि श्रनिश्चित वस्तु का सत्तव दुलंभ है, यदि श्रनिश्चित का 
भी सत्य सुलभ होता, तत्र तो प्रामाण्य का उपयोग हो कुछ नहीं होता | इसलिए, 
सदूवस्तु का बोधक होने के कारण ही बुद्धि का प्रामाण्य होता है। शुक्ति श्रादि 
वस्तुओं के रजतादि रूप से जो श्रवभास है, उससे उत्पन्न दोपशञान प्रामाण्य का 


प्रतिबन्धक द्दोता है-- 
“तस्मास्सद्बोधकस्वेन प्राप्ता चुद्धें: प्रमाणता । 


अरधाअन्यथास्वहेवृत्थदोपज्ञानादूपोह्यते. ॥7? 

इस प्रकार, विधि, अर्थवाद, भ्न्‍्त्र और नामधेय इम चार भागों में विभक्त जो 

वेद है, वह धर्म के विषय में स्वतः प्रमाण दै, यह सिद्ध दो जाता है। अज्ञात श्र्थ का 
ज्ञापक जो वेद्वाक्य है, वह विधि हे--अ्रप्रिहोत्र जुहूयात्स्वर्काम/?, यह वाक्य अन्य 
प्रमाण से अ्रप्रात् स्वर्गगलवाले होम का विधान करता है, इसलिए विधि है। 
प्रशंसा या निन्‍्दापरक वेदबाक्य को अर्थवाद कहते हैं। 'वायुर्वँ क्षेपिष्ठा देवताा, 
वायु-देवता की इस स्वुति द्वारा 'वायब्यं श्वेतमालमेत?, इस विधि की प्रशंसा करता ह्दै। 
'सोरोदीत्तदुद्रस्य रुद्रत्यम), इससे रजत की निन्दा का बोघन करता है । प्रयोग में, समवैत 
अर्थ के स्मारक चेदवाक्य को मन्त्र कहते हैं । 'स्पोर्न ते सदन कृणोमि”, इस मन्त्र का, 
पुरोडाश के सुखकर अ्रशन द्वारा, यशादि कर्म में उपयोग द्वोता है। श्रर्थ का स्मस्ण 
सन्‍्ध से ही करना चाहिए, इसलिए मन्‍्त्रों का आम्नाय दोता है। नामनिर्देशपूरवक 
पग के विधान को नामधेय कहते हँ--'श्थनेनामिचरन्‌ यजेत?, 'उदिमिदा य्मेत 


पशुकाम/ इत्यादि नामधेय कहलाते है। 
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अपने मत को श्रेष्ठ बताना। दूसरे के मतों का खण्डन और अपने एऐिद्धान्तों का 
व्यवस्थापन ही “विचार? कह्दा जाता है] तृतीय पाद मे, पदञ्ममहाभूतपरक और जीवपरक 
भुतियों में जो परस्पर-विरोध है, उनका परिद्दार किया गया है। चतुर्थ पाद में, लिश्ञ- 
शरीर के विषय में जो भ्रृतियाँ हैं, उनमे परस्पर-विरोध का परिहार किया गया है। 
तृतीय अध्याय के प्रथम पाद में, जीव के परलोक-गमनागमन के विचार के साथ 
वैराग्य का विचार किया गया है। द्वितीय पाद मे, 'तत््वमसिः वाक्य में 'तत्‌? और 'त्वम' 
का अनुसन्धान किया गया है। तृतोय पाद में, सुंगुण विद्याओं के विषय में गुणोपसंदार 
किया गया है | विभिन्न स्थानों मे प्रतिपादित लो उपास्य गुण हैं, उनके एक स्थान पर 
संग्रह करने का नाम गुणोपसंद्वार है । चतुर्थ पाद में, निर्गुण अश्च-विद्या का जो अन्तरज्ष 
और बहिरज्ञ साधन हें--जैसे, ब्रक्षचर्य, वानप्रस्थ आदि श्राश्रम हैं और यश आदि 
बहिरिड़् साधन हैं तथा शम, दम आदि अन्तरद्भ साधन हैं--उन पर विचार किया 
गया है। चतुर्थ अध्याय के प्रथम पाद म, पाप-पुण॒य के श्रभावरूप मुक्ति का विचार 
किया गया है । इसीको “जीवन्मुक्तिः कहते हैँ ) द्वितीय पाद में, मरण के उत्कमण का 
प्रकार दिखाया गया है। तुतीय पाद में सगुश ब्रह्म की उपायना के उत्तरूमार्ग का 
वर्णन है। चतुर्थ पाद मे, विदेह-कैवल्य, ब्ह्मलोकावस्थान श्रादि मुक्तियों का 
बर्शंन दे। निगुंण ब्रह्मश्ञानियों को विदेह-मक्ति और सगुण अक्ज्ञानियों का बअद्नलोक में 
अवस्थान बताया गया है। ब्रक्ष-यूत्र के प्रतिपाद्य विषयों का यह रंच्षेप में 
निदर्शन हुआ । 

प्रत्येक पाद में अनेक अधिकरण हैं । उनके विषयों में मी लिखना झ्रावश्यक 
प्रतीत होता है । किसी प्रकस्ण के अ्न्तगत एक झवान्तर प्रकरण होता है, जिसमें एक 
विषय को लेकर'संशय-पूर्वपक्ष के प्रदर्शनपूर्वक सिद्वान्त का व्यवस्थापन किया जाता है, 
उसीको अधिकरण कहते है। अधिकरण में पाँच अवयव होते हँ--(१) विषय, 
(२) संशय, (३) पूर्वपक्ष, (४) निर्णय और (५) रुंगति। इस प्रकार, वेदान्त-सृत्न के 
प्रथम अध्याय के प्रथम पाद में ग्यारह अधिकरण हैं। द्वितीय पाद में सात, 
तृतीय पाद में चौदह और चतुर्थ मे श्राठ है। कुल मिलाकर प्रथम अध्याय में 
४० अधिकरण हैं। द्वितोय अध्याय में ४६, तृत्तीय में ६७ और चद्र॒प में ३८। 
कुल मिलाकर चारों श्रध्यायों में १६९ अधिकरण हैं। ग्त्येक अधिकरण में संशय 
ओर पूर्वपक्ष के प्रदर्शयूनवंक सिद्धान्त का व्यवस्थापन किया गया है। उदाइरण के 
लिए, प्रथम श्रध्याय का प्रथम सूत्र लीजिए--अथातो ब्रक्मजिशाठा?', इस श्रधिकरण की 
विषय है---आात्मा वाडरे द्रष्टन्यः ओतब्यो मन्तब्यों निदिध्यासितत्यश्व !? यह बहदारएयक- 
श्रुति का मन्त्र है, जिसका तातलपय॑ ई--भवण, मनन, निद्ध्यासन-रूप ब्रक्ष का 
विचार करना चाहिए या नहीं १ इस संशय का कारण यदद दे कि जानने की इच्छा 
असन्दिग्ध वस्तु के सम्बन्ध में नहीं होती और न उस बस्तु के सम्बन्ध में ही होती है, 
जिससे कोई प्रयोजन न दो । उदाइस्णार्थ ः कौए के कितने दांत होते हैं, यह जानने की 
इच्छा फ्रिसेको नहीं होती। उसके जानने से कोई लाम नहीं होता; क्योंकि, 
उस प्रकार का ज्ञान निरयक होता दे । * ५ 
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ब्रह्म की जिज्ञासा तथा ब्रक्म-विचार-शास्र की अ्योजनीयता 


ब्रह्म-जिज्ञासा में यह प्रश्न उठता है कि ब्रह्म शात है अ्रथवा श्रशात ! 
यदि शात है, तो सन्देद होगा ही नहीं, तो फिर जिशासा कैसी ! किंवा, यदि उससे 
कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होता, तो भी कोई जिशासा सिद्ध नहीं हो सकती | अब बहा 
जिशास्य है या नहीं, यह पूर्वपक्त है। वह असंदिग्ध है; कर्योकि 'अयमात्मा ब्रह्म, 
इसमें कीं का प्रत्यज्षात्मक अतुभव प्राणिमान्र को ही है। 'मैं हूँ श्रथवा नहीं? 
यह किसीको सन्देद् नहीं होता । इस पर यह शड्ला होती है कि "मैं गोरा हूँ, काला हूँ, 
दुबला हूँ, मोटा हूँ”, यददी क्या 'मैं? का स्वरूप है ! उत्तर में निवेदन है कि गोरा, 
काला या छुबला, पतला होना तो देह का धर्म है, आत्मा का नहीं। देद के 
अतिरिक्त श्रात्मा का भान बड़ी कठिनाई से होता है। शरीर से श्रह्रम्‌ का 
जो बोध है, उसमें बाल्यावस्था में प्राप्त क्रीड़ा-रस का अ्रनुमव, युवावस्था मे प्राप्त 
विषय-रस का अनुमव आऔर बृद्धावस्था में प्राप्त विरक्ति का अनुभव, इन सबका 
स्मरण दोने के कारण यह स्पष्ट हे कि वह इन बदलते हुए तत्त्वों के भीतर से अपने 
आपमें श्रद्यय भ्ौर श्रखए्ड है। बाल्यकाल में जो शरीर था, वह युवावस्था में नहीं है | 
जो श्राज है, बह कल बदल जायगा। यह हम सभी को अनुभव है और अन्य का 
जो अ्रनुभूत है, उसका श्रन्य स्मरण नहीं करता, यद्द नियम सर्वसिद्धान्त है। 
कुसुमाझ्जललि में श्राया है--नान्यदष्ट स्मरत्यन्य/, श्रर्थात्‌ दूसरे का अनुभव दूसरे को 
स्मरण नहीं दोता। इस श्रवस्था में देह श्रादि के अतिरिक्त आत्मा ही अहम! है, 
ऐसा सिद्ध दोता है। इसलिए, श्रात्मा अ्रसंदिग्ध है। उसकी जिशासा नहीं हो सकती। 
यह पूर्वपक्ष सिद्ध द्वोता है। 
पुनः दूसरी शझ्ढा है कि जिस प्रकार पीलुपाक-प्रक्रिया और पिठरपाक-प्रक्रिया 
इन दोनों पच्षों में एक घटादि वस्तु में भी काल-मेद से परिमाण का भेद युक्त 
माना गया है, उसी प्रकार एक शरीर नामक वस्तु में भी काल-मेद से परिमाण-भेद के 
मान लेने पर भी बाल्यावस्था, युवावस्था दृद्धावस्था के शरीर के एक होने में कोई 
आपत्ति नहीं हे। अर्थात्‌ , वाल्यावस्था, थुवावस्था, दृद्धावस्पा आदि परिणाम-मेद 
होने पर भी देह एक ही है और वही अद्दम? है । चार्वाक-मत में देह आत्मा से अ्रमिन्न है | 
जब देह अ्रहम्‌ फा विपय होता हे, तब्र आत्मा सन्दिग्ध ही रहता है, इसलिए. उसकी 
जिशासा हो सकती हे और उसके लिए शास्त्र का आरम्म भी आवश्यक हो जाता है, 
यह शह्का करनेवालों का तालय है। इसके उत्तर में पूर्वपक्षी कद्दते हैं कि यह्ष भी 
ठीक नहीं है। जसे, योगी या मान्त्रिक योगवल या मन्त्रबल से अनेक शरीर धारण 
करता है, वैसे जीवात्मा भी कंबल से अनेक प्रकार के शरीर धारण करता है। 
यहाँ झ्रात्मा से देह मिन्न है, यह स्पष्ट अतीत होता है | इसलिए, देद से मिन्न आत्मा दी 
'अदम?-प्रतीति का विषय है, यद्द स्पष्ट है। 
जिस प्रकार, शरीर “अहम?-प्रतीति का विषय नहीं होता, उसी प्रकार इन्द्रियाँ मी 
'अद्मः-प्रवीति का विषय नहीं दतीं ॥ कारण यह है कि यदि इन्द्रियों को अइम्ए माममें 
तो चक्षुरिन्द्रिय के नष्ट हो जाने पर जो रूप की प्रतीति द्ोती है, वह नहीं हो सकती। 


श्चर पदहदरान-रह॒स्य ;' 
क्योंकि, श्रन्य की जो दृ्ट वस्तु है, उसका श्रन्य स्मरण नहीं करवा, यह मियम प्रठिद्र है। 
जिस प्रकार, चैत्र ने जिस वस्तु को देखा, उसका श्मरण मैत्र नद्ों कर सकता, उसी प्रकार 
जिस वस्तु को चज्तु ने देखा है, उस वस्तु का स्मस्ण चक्तु फे नष्ट हो जाने पर नहीं 
हो सकता फ्योंकि, देखनेवाला चक्तषु अ्रव नहीं है श्रौर चज्नु के न रहने पर उस 
रूप का स्मरण द्वोता है। इससे सिद्ध है कि इन्द्रिय भी अहम का विपय नहीं है। 
इसी प्रकार, मन झ्रादि जो अ्न्तःकरण हैं, वे भी श्रहम्‌ का विपय नहीं होते। क्योंकि, 
साधन का, विरुद्ध धर्म के आश्रय होने से, कर्ता से मिन्न होना निश्चित है। मन श्रादि 
अन्तःकरण भी कर्चा के शान का साधन होने से ज्ञान के प्रति साधन है। इसलिए, 
शान का कर्त्ता जो भ्रद्मम्‌ शब्दार्थ है, उसमे मिन्न श्रन्तःकरण है, यह सिद्ध है। जैसे, 
आरी झादि इषधियार बढुई के साधन है, फिर भो वे बढ़ई से मिन्न ही रहते हैं, वैसे दी 
श्रात्मा से श्रन्तःकरण भिन्न द्वी रहता है। इसलिए, आत्मा और श्रन्त/करण के 
तादातय न होने से अद्म्‌ का श्रर्थ अ्रन्तःकरण भी नहीं होता । 

अर यहाँ एक सन्देदह रह जाता हैं कि थदि शरीर, इन्द्रिय और श्रन्तःकरण से 
आत्मा को अत्यन्त भिन्न मानते हैं, तो 'मैं स्थूल हूँ, कृष्ण हूँ, श्रन्ध हूँ, भषिर हैँ, 
कामी हूँ, लोगी हैं?, इत्यादि व्यवद्वार जो लोक में शोता हैं, उसका उच्छेद ही हो जायगा । 
इसके उत्तर में पूर्पक्षी का कद्दना है कि व्यवद्वार का उच्छेद नहीं होगा। 
कारण यह दे कि लोक और शाज्त्र में दो प्रकार से शब्दों का प्रयोग किया जाता है । 
एक अपभिषाबृत्ति से और दूसरी लक्षणावत्ति से। लक्षणावृत्ति को द्वी गौणी बृतति 
कहते हैं। जहाँ मुख्य अर्थ श्रतुपपन्न रहता है, वहाँ गौण श्रर्थ की ही विवज्ञा की 
जाती है। जैसे, 'मश्ाः क्रोशन्तिग, मचान चिल्लाते हैं, यहाँ क्रोशन ( चिल्लाना )- 
रूप क्रिया, जो चेतन का धर्म है, श्रचेतन मश्न में अनुपपत्न है, इसलिए मद्य शब्द का 
मश्नस्थ, श्रर्थात्‌ मचान पर रहनेवाले पुरुष में लक्षणा की जाती है। इसलिए, 
प्रज्ञा; क्रोशन्ति) का अथ, मचान पर रहनेवाले चिल्लाते हैं, किया जाता दै। 
चैसे ही, यहाँ प्रकृत में भो भ्रइम्‌ शब्द से जिस जीबात्मा की प्रतीति होती है, उसमें 
स्थूलत्व, कृशत्व, गौरत्व, कृष्णत्व आदि धर्म का द्वोना असम्मब है, इधलिए, स्थूलत 
श्रादि धर्म से युक्त जो शरीर है, उससे युक्त अर्थ में लक्षणा मानी जाती है। श्रतएव, 
गौरो5इम! 'स्थूलो<इम? इस प्रकार व्यवहार किया जाता है। व्यवद्वार का उच्छेंद 
नहीं होता । 
यदि कहें कि श्रहम-प्रत्यय से गम्य ( प्रतीयमान ) जो श्रात्मा है, उसकी 
जिज्ञासा नहीं करते, किन्तु श्रुति से जिस श्रात्मा का बोध होता है, उसकी जिशासा कर 
रहे हैं और वह आत्मा अदम्‌-प्रत्यय से प्रतीत नहीं दोता, इसलिए जिशासा करनी 
चाहिए. और जिशासा दोने से शास्त्र भी श्रास्म्मणीय सिद्ध हो जाता है। इसके 
उत्तर में पूर्वप्षी का कहना है कि भ्रुति से जिस श्ात्मा की प्रतीति होती है, 
वही आ्रात्मा अद्दम-प्रत्यय से मी प्रतीत दता दहै। अर्थात, धिहम-प्रत्यय से प्रतीयमान 
जीवात्मा और श्रुति से, प्रतीयमान परमात्मा में कुछ मेद नहीं है, यह पूर्वपक्ती का 
छिद्दान्व है। इस उक्ति;में श्रुति का ही प्रमाण दिया जाता दे। जैसे, सत्य 
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शानमनस्तं ब्रक्ष! इस तैत्तिरीय भ्रुति से ब्रक्ष का बोध होता है। और, अहमात्मा ब्रह्म), 
इस बृहदारण्यक-भुति और “दत््वमसि! इस छान्दोग्य-श्रुति से अ्रद्दम-प्रत्ययगम्य जो 
जीवात्मा हे, उसीका बोध द्वोता है, उससे मिन्न का नहीं। इसलिए, अहम:प्रत्ययगम्य 
आत्मा के प्रत्यक्षतः सिद्ध होने से जिशासा की श्रावश्यकता नहीं दोती। यहाँ शक्ढा 
होती है कि जीवात्मा तो सांसारिक दुःख का भागी है और श्रुतिगम्य ब्रह्म को "निष्कलं 
निष्कियं शान्तमः, “श्रप्रायोउह्ममनाः, 'सदेव सौमेदमग्र श्राठीव” ( छान्दोग्य ) इत्यादि 
श्रुतियों से निष्कल, निष्कििय, नित्य, शुद्ध और बुद्ध बताया गया है। यदि जीवात्मा और 
परमात्मा में अमेद मानें, तत्र तो उक्त थ्रुतियों से विरोध हो जाता हैं। इसके उत्तर में 
पू॑पक्षी का कहना दै कि "निष्कलं निष्कियं शान्तम? इत्यादि पूर्वोक्त श्रुति अर्थवाद 
होने के कारण जीवात्मा का केवल प्रशंसापरक है, स्वरूपबोधक नहीं, इसलिए विरोध 
नहीं हो सकता । इससे यह सिद्ध होता है कि थ्रुति से भी प्रतीयमान जी श्रात्मा है, 
उसका 'भी अद्म्‌-प्रतीति से प्रत्यक्ष हो ही जाता द्वं। इसके लिए, जिज्ञासा के 
निष्फल होने से, विचार-शासत्र की ग्रावश्यकता नहीं है। इसीलिए, ब्रद्गविचार-शास्र 
श्रनारम्मणीय है, यह सिद्ध होता है। 

यहाँ पूर्वपक्षी का अनुमान भी इस प्रकार होता है--सन्देद्यास्पद ब्रह्म ( पक्ष ) 
अजिशास्प है ( साध्य ) असन्दिग्ध होने से (हेतु ), इस्ततल में स्थित श्रॉँवले फे सहश 
(इष्टान्त ) | तात्पय यह है कि जिस प्रकार हाथ में स्थित आँवले के विषय में 
किसीको जिज्ञासा नहीं दोती; क्‍योंकि उसमें किसीको सन्देद ही नहीं है कि आँवला है 
या अन्य कोई वस्तु, वरन्‌ निश्चित श्रॉवला का स्पष्ट ज्ञान है; उसी प्रकार, अहम, 
( मैं ), इस ग्रत्यय से देहादि के अतिरिक्त जीवात्मा का बोध श्रवाधित रूप से 
प्राणिमान्न को बिदित है, किसीको भी सन्देह नहीं है। इसलिए, बक्ष-जिशांसा के देतु 
आत्म-बिचार-शासत्र की आवश्यकता नहीं है, यह पू्पक्त सिद्ध हो जाता है। जिशासा के 
न द्ोने का दूसरा कारण यह है कि जिशासा का व्यापकधर्म प्रयोजनत्व भी हैं। 
अर्थात्‌ , जहाँ-जहाँ जिज्ञासा है, वहाँ-व्दाँ जिशासा का सप्रयोजन होना भी श्रनिवाय॑ है; 
क्योंकि व्यापक सप्रयोजनत्व धर्म के रहने से ध्यापक जो जिशास्यत्व धरम है, यह 
कभी नहीं रह सकता | जेसे, श्रप्मि के बिना घूम नहीं रहता । प्रकृत में, जिशासा का 
फल, जिसको अद्धेंतवादी वेदान्ती मानते हैं, वस्तुतः फल ही नहीं हैं। क्योंकि, 
इनका कहना हे कि पुरुषार्थ वह्दी है, जिसको विद्वान्‌ चाहें। विवेकशील विद्वान 
निर्मम और निरतिशय सुख को ही पुरुधाथ मानते हैं। ऐहिंक या पारलौकिक 
जो सुख हे, उसको विवेकशील विद्वान्‌ पुरुषार्थ नहीं मानते। अनेक प्रकार के जो 
सांसारिक सुस्त हैं, वे सब तारतम्य माव से अनुभूत होते हैं, श्र्थात्‌ किसीकी अपेक्षा 
अधिक होने पर भी किसी सुखविशेष की अपेक्षा वे अपकृष्ट भी होते हैं। इसमें कोई 
सुख भी सर्वोत्तम नहीं है । राज्य-सुख भी स्वग-सुख की अ्रपेज्ञा श्रल्प है । इसी इश्टान्त से 
स्वर्ग-सुख भी किसीकी अपेक्षा श्रपकष्ट ही हैं। पारलौकिक सुख सांगारिक सुख की 
अपेक्षा कुछ ही विलक्षण है, इसलिए सांघारिक सुख के सदृश ही पारलौकिक सुख भी 
सातिशय ही है, निरतिशय नहीं | जो निरतिशय सुख हे, वही सब्र सुख से विलद्ण होने के 

इक 
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कारण निरुपम भी है, इसलिए विचारशीलों की दृष्टि से वही पुरुषार्थ माना जाता है! 
बह ऐसा सुख है कि उसमे किसी प्रकार के दुःख का मी लेश नहीं रहता । अर्थात्‌ , 
बह ऐसा है, जिसमें दुःख की सम्भावना भी नहीं रहती, इसलिए वह सुखमय है। 
इससे बहुकर कोई भी सुख नहीं हे, इसलिए यद्द पुरुपार्थ कद्दा जाता है। जिसमें 
दुःख का लेश-मात्र भी रहता है, वह पुरुषार्थ नहीं है। इससे यह सिद्ध होता है कि 
पुरुषार्थ का विरोधी वास्तविक दुःख ही है और दुःख का मूल मी वियेक-दृष्टि से 
दुश्ख ही है। इसलिए, दुः्खों के मूल का दी त्याग करना विवेक-दृष्टि से समुचित 
प्रतीत होता है । इससे दुःख का मूल द्वी त्याज्य हे, यह सिद्ध द्ोता है। दुःख का मुल 
अविद्या ही है। अविद्या का ही पर्याय 'संसारः या अज्ञान? है। यही कछ्तुत्व, मोक्तृत्व 
आदि सकल अनर्थों के उत्पादक होने से दुःखों का मूल कहा जाता है। इसीका नौस 
मूलाजशञान भी हे। इसी मूलाशान या अविद्या-शब्द का जो अ्रथ है, वही वेदान्त- 
दृष्टि से 'संसारः है । 
संसार शब्द में जो सम्‌ उपसर्ग है, उसका श्रर्थ एकीकरण होता है। 
आत्मान देदेन एकीकृत्य स्वर्गनरकयोर्माग सरति पुमान्‌ येन स संसार९, अ्र्थाव्‌ मदुष्य 
आत्मा को देह के साथ एककर स्वर्ग या नरक (अच्छा या बुरा ) के मार्ग पर जिसके 
द्वारा जाता है, वह्दी संसार हे। संसार के ही द्वारा मनुष्य देह में श्रात्म-बुद्धि मानकर 
सकल सांसारिक ब्यवह्वार का सम्पादन करता है। संसार का ही पर्यायवाचक शब्द 
सम्भेद या सन्नम है। इससे सिद्ध दोता हे कि संसार श्रज्ञान, अ्रव्िद्या इत्यादि शब्द का 
वाच्य जो दुःख है, उसीका त्याग करना ब्रह्म-जिशासा का प्रयोजन है | इसी श्रमिप्राय से 
आपचार्यों ने लिखा ऐ--- 
*श्रविद्यास्तमयो मोक्तः सा व घन्‍्ध उदाहवः ॥? 
अर्थात्‌ , अविद्या का नाश होना दी मोक्ष दे और अविद्या बन्ध को कहते हैं। 
खंसार दही बन्ध है। इससे छुटकारा पानाइईी मोक्ष है। यह इसका रहस्य हें। 
यही ब्ह्म-विचार का फल है, ऐसा वेदान्तियों का सिद्धान्त है। इस पर पूर्वप्ञी का 
कहना है कि यह भी ठीक नहीं है। क्योंकि, श्रात्मा के यथार्थ साज्षात्कार से ही संसार की 
निवृत्ति द्वोती हैं, यह जो वेदान्तियों का कहना है, वह युक्त नहीं है। कारण यह है कि 
आत्मयाथात्म्यानुभव ( आत्मा जिस प्रकार की है, उसी प्रकार का श्रनुमव ) के साथ ही 
यह संसार अनुवर्तमान है। श्र्थात्‌, संसार और आत्मानुमव_ ये दोनों घर्म श्रविरद्ध 
भाव से साथ-साथ रद्दते है । ये दोनों परस्पर बिरोधी धर्म नहीं है, इसलिए इनमें परस्पर 
बाध्य-बाधक ( निवच्त्य-निवर्सक ) भाव नहीं होने मे आत्मयायात्म्यानुभव से संसार का 
माघ नहीं दो सकता । इसलिए, आत्मविचार का फल अविदा शब्द-वाच्य जो संसार है, 
उसकी निवृत्ति होना है, यह मी समुचित नहीं प्रतीत द्ोता । 
यदि यह कहें कि अदम:श्रमुभव से गम्य जो जीवात्मा हे, वदद संसार के 
अतुभव के साथ-साथ अ्रनुतत्तमान है, इसलिए दोनों में अविरोध होने से निवर्य- 
निवर्सक माव न हो, किन्द चेदान्तगम्य जो शुद् श्रद्यय ब्रह्म का शान ई ( जो संसार के 
खाथ श्रजुवत्तमान नहीं है ), उसके साथ निवर््य-मेवर्तक माय द्वो सकता है; फर्योकि थे 
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दोनों तम और प्रकाश के सद्ृश परस्पर-विरुद्ध धर्म हैं | इसलिए, आत्मविचार-शासत्र का 
शुद्ध अ्रद्दय अद्य-ध्वरूप का शान द्वी फल है, यह सिद्ध होता है। परन्तु, यह मी 
ठीक नहीं है। कारण यह है 'कि श्रहम-श्रनुभव से गम्य जो आ्ात्म-तत्व है, उससे 
अतिरिक्त कोई ब्रक्ष-तत्त्य है ह्वी नहीं । 

यदि यद्द कहें कि श्रहम-अनुमवगम्य के अतिरिक्त शुद श्रद्धितीय आत्म-तत्व का 
शान यद्यपि मूर्खो को न हो, परन्तु 'सदेव सोम्येदमग्र श्रासीत्‌? इत्यादि वेदान्त-शाखतरों के 
अनुशीलन करनेवाले जो विद्वान्‌ हैं, उनको शुद्ध भद्वितीय श्रात्म-तत्व का श्रनुमव होना 
सम्भव है, वह भी ठीक नहीं है। कारण यह है कि 'अददम्‌ , दम? इस्यादि जो दैत का 
प्रत्यक्ष होता है, उसका बाघ श्रुति-वाक्पों से नहीं हो सकता | इसलिए, द्वेत के प्रत्यक्ष से 
भ्रुति का बाघ मानना ही युक्त है, श्रर्थात्‌ प्रत्यक्षतः अनुभूयमान जो द्वेत प्रत्यक्ष है, 
उसका थ्रुति के बल पर किसी प्रकार मी श्रपलाप नहीं कर सकते। इसी अ्रभिप्राय से 
भगवान्‌ शह्लराचाय ने लिखा दै--'नह्यागमाः सइस्तमपरि घट पटबित॒मीशतेश, अर्थात्‌ 
इजारों श्रुतियाँ मिलकर भी धट को पट-रूप नहीं बना सकती। इससे यह सिद्ध होता हे कि 
अ्रद्वत-प्रतिपादक अ्रुति प्रत्यक्ष द्वेत-प्रतिभास को निबृत्त नहीं कर सकती। इसलिए, 
वह श्रप्रमाण ही है। जिस प्रकार 'ग्रावा स्षवन्‍्तेग, पत्थर पैरते हैं, यह वाक्य 
अ्प्रमाण द्वोता है, उसी प्रकार अरद्वेत-प्रतिषादक भ्रुत्ति मी श्रप्रमाण मानी जा सकती है। 
क्योंकि, जिस प्रकार पत्थर का तैरना अ्रस्म्भव हे, उसी प्रकार श्रद्वेत श्रात्मा का 
झगुमव भी श्रसम्भव ही है और अ्सम्भव अर्थ के प्रतिपादक जो वाक्य हैं, वे भी 
श्रप्रमाण ही हैं। 

श्रत्न यहाँ दूसरी श्ढा होती है कि यदि श्रद्वैत-प्रतिपादक जो थ्रुतियाँ हैं, उनको 
अ्रप्रमाण माना जाय, तग्र तो इस विषय में 'स्वाध्यायो5ष्येतब्यः, इस अध्ययन-विधि का 
व्याकोप हो जायेगा। तातय यह हे कि श्रध्ययन का श्र, शान के द्वारा कर्म में 
उपयोग माना गया है, और अ्रसम्मव श्रयं के प्रतिपादक जो वाक्य हैं, उनका तो 
उस प्रकार का उपयोग नहीं हो सकता, इसलिए ऐसे वाक्यों के विषयों में जो श्रध्ययन का 
विधान है, वह व्यय ही हो जायगा । 

इसके उचर में पूर्वपक्षी का कहना है कि गुर, (प्रभाकर ) के मत से ऐसे 
वाक्‍्यों का कर्म में उपयोग नहीं होने पर भी हुं फट! इत्यादि के सहश जप आदि में 
उपयोग द्वोता ट्टी है। तात्पय यह है कि प्रभाकर के मत में 'स्वाध्यायोड्ध्येतव्य:? यह 
वाक्य श्रपूर्य-विधि नहीं हे। किन्तु, अध्यापन-विधि से सिद्ध अ्रध्ययन का श्रन॒ुवाद 
माना है। यह पूर्वमीमांसा में लिख चुके हैं और अ्रध्ययन-विधि पाठ-मात्र का ही श्राक्षेप्र 
करवा है, श्र्थ का अवधोध नहीं। इसलिए, अर्थ-शान को, विधि के अनुसार, सत्र 
आवश्यकता नहीं दोती। जहाँ सम्मव श्रय हो, वहाँ अहण करना चाहिए और जह्दाँ 
असम्मव श्र हो, उसको त्याग देना चाहिए। शौर, उन मन्‍्त्रों का उपयोग “हुं फट! 
इत्यादि मन्त्रों के सदश जप-मात्र में ही समकना चाहिए। 

आचाये के मत में श्र्थशान-रूप दृष्फल के उद्देश्य से अध्ययन-विधि की 
प्रवृचि होती है। इनके मत में जहाँ वाच्य श्र्थ सम्भव न हो, वहाँ 'यजमानः प्रस्तरः 
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वाक्य के सदश अ्थंवाद अथवा लक्षणावृत्ति से प्रशंसापरक मासकर उपयोग 
समसना चाहिए | इस स्थिति में, उसका श्रप्रामाण्य भी महीं होगा। अत, ब्रक्प्रतिपादक 
जितने वेदान्त-वाक्य हैं, उनका जीव की प्रशंसा में तात्यय॑ मानकर उपयोग 
हो जायगा। इसलिए, अध्ययन-विधि भी व्यथ नहीं होती | इस प्रकार, प्रयोजन के 
श्रभाव होने से ब्क्षविचार-शा्र की आवश्यकता नहीं है, यह सिद्ध हो जाता है। 
इसका अनुमान मी इस प्रकार द्ोता है--विवादास्पद ब्रह्म (पक्त) विचार के 
योग्य नहीं है (साध्य ) निष्फल होने के कारण ( हेतु ), काकदम्त-परीक्षा के सइश 
( दृष्टान्त )। भगवान्‌ शझ्कराचाय ने भी कद्दा है--- 
“अहँ घियात्मतः सिलद्धेंस्स्यैव ब्रद्मामावतः ॥ 
तज्जानान्मुकस्यभावाध्ध जिजशासा नावकह्पते ॥? 
वाल्यय यह है कि अ्रहम्‌ ( मैं )-बुद्धि से श्रात्मा की सिद्धि स्पष्ट दो जाती है 
ओर बडी आत्मा अक्ष भी है। और, इस अ्रह्म-शान से मुक्ति भी नहीं होती, इसलिए 
जिशासा की आवश्यकता नहीं है। 
श्रव यहाँ यह भी एक शट्टा होती है कि उक्त श्रतुमान में अफलत्व जो हेठ है, 
यह अस्िद्ध है; क्‍योंकि भेदेन श्रध्यस्त जो देह है, उसका निवृत्ति होना ही 
ब्ह्म-जिशासा का फल सिद्ध है | श्रर्थात्‌, श्रद्धितीय बक्ष में मिन्न रूप से जो आरोपित 
देह आदि प्रपश्न-समूह हैं, उनकी निवृत्ति अद्वितीय ब्ह्म-विचार से होती है। इसलिए, 
यह ब्रद्ब-विचार का प्रयोजन सिद्ध हो जाता है, अतएवं अफलत्व-दैदु अखिद्ध हैं। 
इस श्ढा के उत्तर में पूबंपक्षी का कहना है कि व्यापक की निवृत्ति से व्याप्य की 
नियृत्ति होती है, इस न्याय से भेद का जो शान है, वह भेद के श्रशान का प्रतिबन्धक 
जो भेद का संस्कार हैं, उसकी अपेक्षा करता है। क्योंकि, भेद-शान का व्यापक 
मेद-संस्कार है | जिस प्रकार, व्यापक श्रप्मि के अभाव में व्याप्य धूम का उदय नहीं होता, 
उसी प्रकार; ब्यापक जो भेद-संस्कार है, उसके अभाव में भेद के अध्यास का भी 
उदय नहीं हो सकता श्रत॥, भेदाध्यास भेद के संस्कार की अपेक्षा करता है। भेद का 
संस्कार दी सेद के अश्ान का नाश करता हुआ मेदष्याय को उत्पन्न करता दे। 
जैसे, इस प्रकार का रजत होता है, ऐसा जायमान जो रजत-संस्कार है, वह रजत के 
अशन का नाश करता हुआ “यह रजत है?, इस प्रकार की यथार्थ या श्रययार्थ रजत- 
प्रवृत्ति को उत्पन्न करता है। जिसको रजत का संस्कार नहीं है, उसको यदद शान 
नहीं होता और संस्कार मी विना यथार्थ अ्र्यभव के उत्तन्न नहीं होता | ययपि शअ्ययार्थ 
अनुमव से मी कहीं संस्कार उत्पन्न देखा जाता है, तथापि वह श्रयथार्थ अनुभव मी 
संस्कारपूर्वंक द्वी द्वोगा, यह निश्चित ई। इसलिए, कहीं पर यथाये श्रत॒मव का होना 
संत्कारोश्रकछि के लिए अन्याय है । इसलिए, मेद-संस्कार का जनक प्राथमिक (पहला) 
जैद का यथार्थ अजुमव अवश्य स्वीकरणीय है । यदि भेद का यथार्थ श्रनुभव सत्य है; 
तो ब्रक्ष-बविचार से मी उसकी निवृत्ति नहीं झे सकती, इसलिए अक्ष-विचार थ्रठफ़ल है, 
यदद बात छिद्ध हो जाती है। श्रततः ब्रक्षविचारात्मक वेदन्त-शासतर ्रनारम्मणीय है, 


यह ठिंद हो जाता दे । 


बेदान्तन्दुशंत २३७०७ 


यहाँ शअनुमाम का स्वरूप मी इस प्रकार है--विवादास्पद थ्रात्मा और 
अनात्मा ( पक्ष ) भेदेन प्रमित है (साध्य ), श्रर्थात्‌ दोनों मे जो परस्पर भेद है, 
बह यथाय है, दोनों में अमेद की योग्यता न रहने से (देव ), श्रर्थात्‌ 
आत्मा और श्रनात्मा में श्रभेद नहीं होने के कारय। जैसे, तम और प्रकाश 
( दृष्टान्व )। तात्पय॑ यद्द है कि जिस प्रकार तम और प्रकाश में अमेद नहीं हो सकता, 
उसी प्रकार श्रात्म और अनात्मा में श्रमेद नहीं हो सकता। यदि कहें कि यहाँ 
श्भेदायोग्यत्व जो देतु है, वह अश्रसिद् है, इसलिए, दोनों के मेद का साधक नहीं 
हो सकता, तो अ्रभेदवादी से पूछना चाहिए कि क्‍या श्राप दोनों में श्रमेद की योग्यता 
मानते हैं, श्र्थात्‌ दोनों का श्रमेद एक में दूसरे का लय होने से सममते हैं । जैसे, जल में 
सैन्धव का लय होना। तो इस स्थिति में, यहाँ पुनः प्रश्न होता है कि आत्मा में 
अनात्मा का लय शेगा, अश्रथवा श्रनात्मा में झात्मा का ? यदि आ्रात्मा में दी श्रनात्मा का 
लग मानें, तब तो श्रात्मा ही श्रवशिष्ट रहेगा, अनात्मा नहीं। क्‍योंकि, बह तो 
आत्मा में ही लीन हो गया है। इस स्थिति में, जिस प्रकार मुक्ति-दशा में जगत्‌ अ्रस्त 
हो जाता है, उसी प्रकार, संसार-दशा में भी इश्यमान जगत्‌ का विलय द्वो जायगा। 
इसलिए, श्रात्मा को ही परिशेष नहीं कद सकते । 
यदि श्रनात्मा में ही श्रात्मा का लय मानें, तो मी ठीक नहीं हे; क्योंकि इस 
अवस्था में श्रात्मा का लय और जडवर्ग का ही परिशेष रइने से जगत्‌ श्रन्धवत्‌ हो 
जायगा; चूँकि आत्मा जडवर्ग में है लीन हो गया है। इस अ्रवस्था में, जगत्‌ का 
अन्ध होना शझनिषाय हो नाता है। इसलिए, श्रात्मा और अनात्मा में अभेद होने की 
अगोग्यता श्रवश्य है, यह स्वीकार करना दी होगा। दूसरी बात यह है कि तम और 
प्रकाश के सददश आत्मा श्रर्थात्‌ द्रषटा और अ्रनात्मा श्रर्थात्‌ दृश्य इन दोनों के परस्पर- 
विरुद्ध स्वभाव होने से भी दोनों में श्रमेदायोग्यत्व मानना ही होगा । जब आत्मा झौर 
अनास्मा में श्रमेद की योग्यता नहीं है, श्रर्थात्‌ दोनों परस्पर यथार्थ में तम और 
प्रकाश के सहश भिन्न-मिन्न हैं, तब प्रपश्चरूप जडवर्ग का शआात्मा में अ्रध्यास नहीं हो 
सकता है और प्रप्य के वास्तविक होने से तद्धिययक जो आत्मा का शान होता है, 
वह भी यथार्थ ही होगा। इसलिए, शान का भी आत्मा में अ्रश्यास नहीं कद सकते। 
इस प्रकार जब श्रध्यास ही श्रसम्भव है, तब तो ब््ष-पिचार का अभ्यास देह शआ्रादि की 
निवृत्ति-हप जो फल बताया गया है, वह भी श्रसम्भव हो जाता है। इस प्रकार, 
ब्रक्ष-विचार के असफल द्वोने के कारण ब्क्मविचारात्मक नो शारीरिक मीमांसा-शाप्तर हैं, 
उसका श्रनारम्मणीयत्य सिद्ध हो जाता हें। यह पूवपक्षी का सिद्धान्त है। यहाँ तक 
पूर्वपक्षी का साघकन्वाघक-प्रदशनपूर्वंक सिद्धान्त का व्यवस्थापन किया गया | इस पर 
सिद्वान्ती का कइना यह है कि श्रम पद का वाच्य जो आत्मा है, उसके श्रतिरिक्त कौई 
आत्म-तक्त्य नहीं है, ऐसा नहीं कह सकते; क्योंकि समस्त उपाधि से रद्वित श्रद्धितीय निर्विशेष 
आत्म-तत्त्व भुति, स्पृति श्रादि में असिद्ध है। तात्पय यद्द है कि श्रदम्‌ शब्द से जिस 
जीवात्मा की प्रतीति होती है, वह उपाधि-रहित नहीं है। इसलिए श्रद्टम (मैं) ऐसा भासित 
होता है। श्रदन्ता श्रादि जितने धर्म हैं, वे सोपाधिक द्वी होते हैं, निरपाधिक नहीं | 


३७८ पद़्दुर्श न-रहस्य 


हि इसलिए, खिदेव सोम्येदमग्र श्रासीत्‌ः इत्यादि भ्षृतियों में प्रसिद जो ब्रद्मपदवाज्य 
निरुपाधिक आस्म-तत्त्व है, उसका निश्चय करने फे लिए प्रक्मपिचार-शाख्तर की श्रावश्यकता 
हो जाती है | 


ग्रन्थ-तात्परयनिर्णायक-निरूपण 
पू्वपत्त ने जो यह कहा है कि देव सोम्य! हत्यादि वेदान्त-बाक्य गौणारे हैं, 
श्र जीव के केवल प्रशंसापरक हैं, वह ठीक नहीं है। कारण यह है कि श्रुति का 
मनमाना अर्थ करना युक्त नहीं है। उपकम, उपसंद्यार आदि जो छह प्रकार के ततातपय के 
निर्णायक लिज्ञ हैं, उन्हीं के द्वारा जो निश्चित श्रर्थ है, चद्द सर्वमान्य होता. है और यही 
युक्त मी है। उपक्रम आदि छुद् प्रकार के निर्णायक लिज्ञ इस प्रकार ईै-- 
“उपक्रमोपसंदारावम्यास्ो5पृर्थताता. फबम्‌ । 
अरथैचादोपपती व लिझ्न” तास्पय॑निश॑ये ॥? 
उपक्रम और उपसंद्वार, श्रम्यास, श्रपूर्वता, फल, श्रर्थवाद श्रौर उपपत्ति-- 
ये छंद किसी ग्रन्थ के तातलये के निर्णय में लिजक्ष श्र्थात्‌ प्रमाण होते हैं। 
प्रकरण - ऋा प्रतिपाद्य जो श्रर्थ है, उसका प्रकरण के आदि में निर्देश करने का 
नाम उपक्रम है| प्रकरण-प्रतिपाध श्रर्थ का अन्त में निर्देश करना उपसंधार है। 
ये दोनों मिलकर एक लिज्ञ होता है । प्रकरण-भतिपाय वस्तु का, प्रकरण के धीच-बीच में, 
पुन+-पुनः प्रतिपादन करना श्रम्यास है। प्रकरण-प्रतिपा वस्तु का प्रमायाम्तर से 
सिद्ध न होना, अर्थात्‌ प्रमाणान्तर का अ्रविषय होना, श्रपूर्वता कह्दा जाता है । प्रकरण में 
यत्र-तत्र भूयमाण जो प्रयोजन दै, वद्दी फल है। प्रकरण की प्रतिपाद्य जो वस्व है, 
उसकी प्रशंसा का नाम अ्रथवाद है और प्रकरण-प्रतिपाध वस्तु का साधन करनेवाली 
यन्न-तत्र श्रयमाण जो युक्ति है, वह उपपत्ति कद्दी जाती है। इन्हीं छह प्रकार के 
लिड्जों से किसी भी प्रकरण के तातय॑ का निर्णय करना युक्त माना जाता है। जैसे, 
छान्दोग्य-उपनिषद्‌ में 'सदेव सौमेदमम्म आसीत्‌ एकमेवाद्वितीयमृ?, अर्थात्‌ दे सौम्य, 
पूर्व में एक अ्रद्वितीय सत्‌ ही या | इस यकार, ग्रकरण के आदि में एक अद्वितीय बक्ष का 
उपक्रम कर अन्त में 'ऐतदात्म्यमिदं सर्वे स आत्मा तत्त्वमसि? इत्यादि उपसंद्वार किया । 
मध्य में 'तत््वमसि? इत्यादि वाक्‍्य'से अद्वितीय ब्रह्म का नव बार पुनः-पुनः प्रतिपादन 
किया, यही अभ्यास है और उक्त ब्रह्म को प्रमाणान्तर से गम्य नहीं बताया, यहदी 
अपूर्बतता है | “तन्त्वौपनिषदं पुरुष एच्छामि” इत्यादि श्रुति से केवल उपनिषद्‌ से ही 
अह्न का अधिगम्य होना बताया गया है। दूसरा कोई प्रमाण ब्रह्म के बिषय में नहीं 
कह्दा गया है। यह अपूर्व हे। 'येनाश्रुतं श्रुतं मबतिः इत्यादि श्रुत्तियों के द्वारा एक 
बहा के शान से सबका ज्ञान होना बताया गया है, यद्दी फल है। और, उसी आऋमिवेय 
बरद्य'के द्वारा सृष्टि, स्थिति, नियमन, भलय आदि बताये यये हैं, यही अर्थवाद है । 
जैसे, 'तदेक्त बहुस्यां प्रजायेय', 'त्तचेजोडखजत! इत्यादि से सृष्टि बताई गई है। 
'सन्मूला। सौम्येमाः सर्वो प्रा: सदायतनाः सत्पत्तिष्ठा/, इत्यादि शुत्ति से स्थिति और 
नियमन फो बताया गया है) 'तेजः परस्पां देवतायाम?, इससे प्रलय और “इमास्तिखो 


झ्छ 
इठाया गया दै। इस प्रहार, शुद्धि से प्रद्दिशाद्दिठ लो रंडे, स्थिठि, नियमन, एइलद, 


प्रवेश--८इ एच प्रद्यार छो जो रइ॒ु छी पशंदा है, बहों ऋषदाद हे ॥ दथा सौम्पेजेे 


सठे इलस्झाईं दि सेझाच नि डाचारः दया दिकारे नामदपेए य८ं झासिरे 
इन रूपव शुएम् पहातें मदादे दाचारस्मझ पिलारं नामइप ब्ाचस्त्पव सुबन, 











उपपसि है। इसो प्रझछार, दुइ्दारण्पक, दैत्तिरेर, मुएइबक छाई उपनिषशों में भी इन्हीं 
उपक्रम आदि धर लिहों के द्वारा दात्य का निरद रामठीए-एसीद वेदान्ठ-सार की 
दिद्न्मनोरह्ननो योक्का में किया गया दे। इन एूर्वोू छुइ प्रकार के सिक्कों से समत्य 
बेदान्दों का वाल नित्य-शुद-इुइरऋुठत्यमाव अइ्ठ में व निश्चित किया झाता है 
इसलिए इठ्को ऋौरनिषद ऋात्॑ठल् कहते हैं। इठ नित्य-शुदनइुर-रुकरू झौपनिषद 
आत्म-ठक्त का मान अऋदम (में)ऋजुमव में नहीं होता हे, इतक्तिए ऋदम-झनुभर का 
दिप्रय अष्पत्त आत्मा है, शुद्ध ऋाल्ता नहीं, यह दिद्व होता हे 


अहम'-अनुभव के विषय का विवेचन 


उालये यह है कि ह्रइम)-झजुमद का विषय देह होता है, किन्तु उसो देह 
में आत्मत् का आरोप है। अ्लर्थाद, झारोरिति ऋत्मत्दिशिष्ट छो देइ है, यहो 
आअइम का दिषप होता है । एक बात कौर मी झान लेना चाहिए कि यहाँ छारोप 
वो होता है, बद अनाहाय आरोप है। ऋममूलक जो झारोप है, बशी इशनाहारे 
आयेप है। डैसे, शुक्ति रबत-रूप से भासित होती है, यह आनाहरार्यारोप! है। 
और, जिस प्रद्र शुक्ति रजतरूप से मासित होती है, उठी प्रकार देह भी झत्मा-रूप से 
अहम:अनुमव में भासखित होता है। इसलिए, झइमझ-अनुमव का विषय ऋष्यस्त 
आत्मा शेठा है, शुद्ध झ्ात्मा नहीं। इससे शुद्द श्लात्मा के विचार के लिए 
वेदान्त-शासत्र आरम्मयीय है, यह सिद्ध होता हे। क्ष्योंकि, अहम:अनुभव में शुद वक्ष का 
मान न होने से वह सन्दिग्ध ही रहता है | 

अब इसमें भी यह सन्देद होता हे कि झहम-घनुमव् का दिषय जो 
आरोपित शआत्मत्वविशिष्ट देह को दताया गया है, वह ठीक नहीं है। कारण 
यह है कि यद्यपि निर्विशेष शुद्ध ब्प्म झा अदभाव झअहम-श्रनुभद में नहीं होता, तथापि 
जीवात्मा का तो अवभास अइम्‌ झ्नुमव में अवश्य होता हैं। नेयायपिकों और 
वेशेषिकों के मत में ब्रह्म के अतिरिक्त प्रति शरीर में मिन्‍न-मिन्न जीबात्मा को 
माना ही गया है, इसलिए वही जीवात्मा अइम्‌अनुभद का विषय होगा । पुनः ऋष्यस्त 
आत्मत्वविशिष्ट देह को झदम्‌-अनुमव का विषय मानना अनुचित ही है। 

सिद्धान्ती का कह्दना हैं कि यह मी ठीक नहीं है। कारण यह है क्वि ब्नक्ष से मिन्‍न 
जीवात्मा के होने में कोई प्रमाण नहीं हे । दूसरी बात यह है रवि ब्रद्म के झतिरिक्त 
जीवात्मा को यदि, नयायिक झ्यादि के समान, मान मो लें, तो ठीक नहीं होता; क्‍योंकि 
नैयायिक झौर बेशेपिक जिस प्रकार आत्मा को मानते हैं, यह 'झहम-घनुमय में 
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यदि कहें कि देह में जिस प्रकार आत्मत्व की कल्पना करते हैं, उसी प्रकार 
शातृत्व का भी आरोप कर सकते हैं। श्र्थात्‌, देह में आत्मत्व के सहश शातृत्व को 
भी काल्पनिक द्वी मान लेने में कोई आपत्ति नहीं रइती। परन्तु, यह भी कहना 
ठीक नहीं है। कारण यह है कि प्रयोग करनेवाले को अपने ज्ञान का प्रकाशक 
प्रयोग करने में शातृत्व का उपचार नहीं हो सकता। तात्पर्य यह है कि श्ता जब अपने 
शान का प्रकाशन करना चाहता हैं, तब अपने श्ञान के अनुसार मुख्यबृत्ति या 
गौणबूतति से वाक्य का प्रयोग करता हैं। वही प्रयोग करनेवाला जब्र गौणबृत्ति से 
प्रयोग करमा चाहता है, तत्र जो धर्म जहाँ नहीं है, उठकी भी वह कल्पना कर लेता है | 
इससे सिद्ध होता है कि शाता, प्रयोक्ता, और कल्पक एक द्वी व्यक्ति है श्रौर वही 
श्रहम्‌ शब्द का वाच्य भी होता है । 

यदि अद्म-कल्पित शाततृत्वविशिष्ट देह हे, तो वही अपने अन्तर्गत शातृत्व का 
कल्रक किस प्रकार द्वो सकता है । दूसरी बात यह है कि देह में जो शातृत्व है, वह 
कल्पित हे, वास्तविक नहीं। इसलिए, वस्तुतः शातृत्व नहीं होने से वह प्रयोक्ता भी 
नहीं हो सकता । क्योंकि, कल्पित वस्तु परमार्थ कार्य करनेवाला नहीं दोता। जेसे, 
'अगिरयं सायवकः, यह माणवक भ्रम है, यहाँ माणवक में आरोपित जो श्रम्रि है, 
बह यथार्थ दाइ का जनक नहीं होता। 

यदि द्वितीय पक्ष, श्रर्थात्‌ देह का जो प्रादेशिकत्व धर्म हैं, उसका आत्मा में 

आरोप मानकर उक्त व्यवद्वार की उपपत्ति भार्नें, तो भी ठीक नहीं होता। कारण 
यद्द है कि जहाँ बुद्धिपू्वक अन्यधर्म का अ्रन्यत्र श्रारोप किया जाता है, वहीं आरोप्यमाण 
(जिसका आरोप किया जाता है ) और आरोप-विषय ( जहाँ आरारोप किया जाता है ) 
इन दोनों का मेद-शान आवश्यक होता है। जेसे, सिंद्ोड्य॑ मायवकश, यहाँ 
माणबक में सिंहत्व का आरोप करते हैं। क्योंकि, आरोप का विपय जो माणवक है 
और आरोप्यमाण जो सिंदत्व है, इन दोनों में परस्पर भेद का ज्ञान प्ररिद है। 
इस भेद-शान के रहने से ही माणवक में सिंहत्व का आरोप कर 'सिंहोड्यं माणवकः?, 
ऐसा व्यवद्यार देता है। यह आरोप साम्पतिक (कादाचित्क) है, निरूढ गौणत्व नहीं है । 
क्योंकि, इस प्रकार माणवक मे सिंद शब्द का प्रयोग बराबर नहीं दोता । 

निरूढ गौण वह होता हे, जहाँ गौण शब्द भी विशेष प्रयोग होने के कारण 
मुख्याथ शब्द के समान द्वी सबंदा अ्रयुक्त दोता दे। जैसे, वैल शब्द 'तिले मबः?, 
इस योग-पल से तिल-रस का वाचक है, परन्तु सरसों के रस में भी 
निरन्तर प्रयुक्त दोता दे। यहाँ तिल-रत और सर्पप-रस में विद्यमान जो भेद है, 
उसके छिप जाने के कारण गौणी वृत्ति से सपप-रस में तैल शब्द का प्रयोग निरन्तर 
दीता है। यहाँ सापंप रस में पयुज्यमान वैल शब्द गौय है। इस अ्रकार की प्रतीति भी 
किसी भेद-शानवाले को दही द्वोती हे, सबको नहीं; क्योंकि यह रूठतुल्य है। 
इसलिए, यह तैल शब्द निरूढ दे। इससे यह सिद्ध हुआ कि आद्ायारोप-स्पल में 
सर्वत्र आरोप्यमाण और आरोप-विषय इन दोनों में मेद होना श्रावश्यक है | इसलिए, 
जदाँ-जई्दयाँ गौणत्व है, यहाँ-बढहाँ सेद मानना आवश्यक है, यई व्यातति भी सिद्ध 
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भेद सिद्ध हो ही जाता है। क्‍योंकि, 'सः शब्द से परमात्मा का अइण किया गया है, 
और “अहम? से जीवात्मा का; श्रुति से इन दोनों का अमभेद माना गया है। 
यदि जीवात्मा को देह से भिन्न न माना जाय, वो किसी प्रकार मी देह परमात्मा- 
स्वरूप नहीं हो सकता। क्‍योंकि, परमात्मा में जो नित्यत्व, व्यापकत्व आ्रादि धर्म हैं, 
वे देह में नहीं रहते, इसलिए जीवात्मा को परमात्मा से श्रमिन्न होने में देह से भिन्न 
होना भी आ्रावश्यक हो जाता है। इस प्रकार, प्रत्यमिश से, देह से जीवात्मा में 
भेद सिद्ध हो जाने पर देह के, स्थूलता आदि, जो गुण हैं, उनका जीवात्मा में, 
आहायारोप से अद्दम-प्रत्यय के गौण होने में कोई बाधक नहीं हो सकता। 
यह पूर्वपक्ती का तातय॑ है । 

सिद्वान्ती का कहना है कि यह भी ठीक नहीं है; क्‍योंकि इसमें दो विकल्पों का 
समाधान नहीं होता। जैसे, पूर्वपक्षी के प्रति यह प्रश्न होता है कि यह जो प्रत्यमिज्ञा 
आपने बताई, बह श्रशानियों को होती है अथवा भ्रवण-मननादि में कुशल परीक्षकों को ! 
अशानियों को तो कह नहीं सकते; क्‍योंकि उनको देह के अतिरिक्त आत्मा का 
शान नहीं है। तात्पयय यह है कि जीवात्मा और परमात्मा इन दोनों का श्रभेद 
प्रत्यभिज्ञा में भासित होता है और वह प्रत्यमिजश्ञा पामरों को हो नहीं सकती | कारण 
यह है कि उन पामरों को देह से भिन्न किसी श्रन्य जीवात्मा की प्रतीति होती ही नहीं । 
बल्कि उनको यह शान होना सम्मव है कि जिस प्रकार श्याम घटादि द्वब्य तेनःसंयोग से 
कालान्तर में रक्त हो जाता है, और अल्प परिमाण का मी वट-बीज मिट्टी और जल के 
संयोग से महत्‌ परिमाण का हो जाता है, उसी प्रकार यह देहरूप जीवात्मा भी 
कारणविशेष से परमात्मा हो सकता है। इस प्रकार की सम्भावना होने के कारण 
'सो5हमू! इस प्रकार की प्रत्यमिशा सम्भव भी हे। इसके लिए, देह से मिन्न जीवात्मा के - 
दोने की कोई आवश्यकता भी नहीं। इसलिए, अ्रज्ञानियों को कष्ट नहीं सकते हैं। 
यदि कहेँ कि भ्वणमननादिकुशल परीक्षकों को प्रत्यभिज्ञा द्वोती है, सो भी ठीक नहीं है; 
क्योंकि व्यवह्दार-काल में पामर और परीक्षक में कोई भेद प्रतीत नहीं होता | तातये * 
यह है कि जो भ्रवण-मनन में कुशल है और ब्रह्म-साक्षात्कार जिसको न हुआ है, वद्दी 
परीक्षक कहा जाता हैं। इसको देह के श्रतिरिक्त श्रात्मा का ज्ञान रहने पर भी 
व्यवह्ार-काल में, श्रर्थात्‌ प्रमाण-प्रमेयादि के व्यवद्ार में, वे परीक्षक मी पामरों के 
समान ही व्यवद्दार करते हैं। अर्थात्‌, आप कौन हैं! इस प्रकार पूछे जाने पर 
'मैं यह हूँ, इस प्रकार शरीर को ही झ्रात्मा समककर अज्जुल्या निर्देश से 
शरीर को द्वी बताते हैं | अर्थात्‌, जिस प्रकार देह में आत्मा के भ्रम-शान से पामरों का 
लोक में ब्यवह्दार देखा जाता हैं, उसी प्रकार इन परीक्षकों फा मी सकल लौकिक ब्यवद्दार 
देह में आत्मभ्रमपूर्वक ही देखा जाता है। 

यदि इन परीक्षकों की, वही ब्रक्ष मैं हूँ, इस प्रकार की अत्यमिशा मान लें, तो 
उनका जो व्यवद्ार पामरों के सदयश लोक में देखा जाता है, वह कभी नहीं दो सकता । 
इसलिए, इनको प्रत्यमिशा नहीं होती हैं। और, जो प्रतिपता हैं, भर्थात्‌ जिनको 
श्रात्साज्षास्कार हो गया है, उनको तो शान, शेय, शात्ता इस त्रिपुटी का उदय नहीं होता, 
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इसलिए, उनको प्रत्यभिशा नहीं हो सकती और प्रत्यभिज्ञा के म॒ रहने से भेद की 
सिद्धि भी नहीं दो सकती ! 

एक बात और है कि 'सोडहमस्मिः, इस प्रकार कौ प्रत्यमिज्ञा होने पर भी भ्रम की 
नियृत्ति नहीं होती । कारण यह हे कि परोक्ष॒ शान से प्रत्यक्ष भ्रम की निवृत्ति नहीं दो सकती। 
जैसे, रूजु में जो सपंस्रत्यक्ष का भ्रम होता है, उसकी निवृत्ति यह सर्प नहीं है?, इस 
आप्त वाक्य से नहीं होती। आ्प्त वाक्य से केवल यह शान होता है कि यह सर्प-शन 
अम है | भ्रमत्वेन भ्रम क ज्ञान होने पर भी भ्रम की निवृत्ति नहीं होती। भ्रम की 
निवृत्ति तो तब होती हे, जब 'यह रख्जु है?, इस प्रकार रज्जु का साज्ञात्कार होता है। 
इसी प्रकार, देह में जो आ्रश्रम प्रत्यक्ष हैं, उसकी निवृत्ति 'सोडहमस्मि, इस 
प्रत्यभिज्ञा-वाक्य से नहीं दो सकती ! 

देदात्मश्रम की निवृत्ति तो तब द्वोती है, जब्र ब्रह्म का साक्ञास्कार, होने लगता है । 
इसी अ्रमिप्राय से भगवान्‌ भास्कर ने लिखा द--पश्वादिमिश्राविशेषात्‌, 
( अ्र० सू० १११ भा० )। इस पर वाचस्पति मिश्र ने भी लिखा है--'शास्रचिन्तकाः 
छल्वेब॑ विचारयन्ति न प्रतिपत्तारः | इसका तात्यय यह है कि शास्त्रों के मनन में जो 
कुशल हैं, और जिनको आत्मसाक्षात्कार नहीं हुआ है, उनका व्यवद्ार भी 
लोक में पशुश्रों के सदृश ही द्योता है। जिस प्रकार, पशु किसी मारनेवाले पुरुष को 
लट्ठ लेकर थ्पनी ओर आता हुआ देखकर माग जाता है और द्वाथ में धास लेकर 
श्राता हुआ अपने स्वामी को श्रथवा खिलानेवाले को देखकर उसके समीप ञ्रा जाता है, 
उसी प्रकार शास्रीय शानसम्पन्न विद्वान्‌ या भद्दात्मा पुदप हिंसक, कर आदि प्रतिकूल 
तत्वों को देखकर उससे प्रथक्‌ इट जाते हैं, और अनुकूल भक्त को देखकर उसके समीप 
चले जाते हैं । इस प्रकार के प्रमाण-प्रमेय-ब्यवद्धार में पशु और पामर के तुल्य दी 
शासत्रचिन्तकों का व्यवहार लोक में देखा जाता है। इसलिए, प्रत्यभिज्ञा से, देह से 
भिन्न जीवात्मा को सिद्ध कर, अहम्‌-प्रत्यय का विषय जीवात्मा को मानकर, असन्दिग्ध 
और अफल होने से आत्मा को अ्जिशञास्य बताया है, वह युक्त नहीं है। और, अहम: 
अनुभव का विषय अध्यस्त आत्मत्वविशिष्ट देह दी होता है, यह सिद होता है । 


जैनदशन के मतानुसार आत्मस्वरूप-विवेचन 

अब जैनदर्शन के मतानुसार आ्त्मस्वरूप का विवेचन किया जाता है। जैनों के 
मत में जीव को व्यापक नहीं माना जाता। किन्तु, आत्मा का परिमाण देद के तुल्य 
होता है, यद्द माना जाता है | अर्थात्‌ , देह का परिमाण जितना छोटा या घड़ा द्वोता है 
उत्तना ही छोटा या बड़ा जीवात्मा का भी परिमाय होता दे, ऐसा स्वीकार करने से 
पर इसघर में जानता हुआ हूँ?, इस प्रकार के पूर्वोक्त श्रत्ममव में जीवात्मा के एक देश में 
रहने का जो श्रनुभव होता है, वह युक्त दै। इसलिए, उस उक्त प्रादेशिकत्व-श्रनुभव का 
प्रामाण्य भी सिद्ध दो जाता है। परन्ठ, जैंनों का यह कइना युक्त नहीं होता | कारण, 
यह है कि श्रात्मा को यदि देहनयरिमाण मानें, तो देह जिस प्रकार सावयव 
होमे से श्रनित्य होता है, उसी प्रकार जोब भी छाययव द्वोने से श्रनित्य झोने लग्रेगा। 


चेदास्त-द्शन श्ट५ 


इस अवस्था में, 'कृतद्दानः और अक्ृृताम्यागमः दोष हो जाते हैं। अर्थात्‌, जो आत्मा 
इस जन्म में शुम या अशुम कर्म करता है, उसका फल वही आत्मा दूसरे जन्म में 
भोगता है। यदि आत्मा को, मध्यमपरिमाणय होने से, अनित्य मानें, तो आत्मा ने 
जो कर्म किया, उसका फल उसे न मिला। क्योंकि, श्रनित्य होने से वह नष्ट हो गया। 
यही कृतद्वान-दोष है, और शुमाशुभ कर्म का फल जो सुख-हुःख है, उसका भोग 
करनेवाला जो जीवात्मा है, बद विना कुछ कर्म किये ही भोग करता है, यह 
श्रक्ृताभ्यागम-दोष है। यदि इस दोष के परिहार के लिए अवयदबों के संघात को 
श्रात्मा मानें, तो उनके प्रति यह प्रश्न दोता है कि क्‍या प्रत्येक अ्वयव चैतन्य है ! 
श्रथवा संघात का चैतन्य है ! यदि प्रत्येक श्रवयव को चेतन माना जाय, तब तो श्रनेक 
चतनों के तुल्यसामरथ्यं दोने से, स्वभाव में बिलक्षणता होने के कारण, परस्पर 
वैभनस्य द्वोना भ्रनिवाय हो जाता है। इस स्थिति में, एक ही शरीर में एक जीवात्मा 
यदि पूर्व की ओर जाना चाहता है, तो दूसरा पश्चिम की ओर । और, एक शरीर से 
एक काल में अनेक देशों में जाना अ्रसम्भव है, इसलिए, अनेक चेतनों से विरुद्ध 
देश में आकर्षण होने के कारण शरीर ही विदीर्ण हो जायगा। श्रथय्रा, अनेक चेतनों के 
श्राकर्षण-बिकर्पण से प्रतिबन्ध होने के कारण शरीर का कहीं मी गमन न हो सकेगा । 
इस स्थिति मे, शरीर क्रिया-रद्वित ही हो जायगा। 

यदि संघात को चेतना मानें, तो यहाँ भी विकल्प उपस्थित द्वोता है कि संधातापत्ति 
घया शरीरोपाधिकी है या स्वामाविकी, अथवा याहच्छिकी ! ये तीन विकल्प 
होते हैं। यदि शरीरोपाधिकी मानें, तब तो दवाथ या पैर या अँगुली या उससे भी किसी 
छोटे शरीराबयव के छिन्न हो जाने पर, जीव के उतने अवयव कद जाने से, जीव का 
विनाश द्वी हो जायगा | श्रर्थात्‌ , चेतन-तत्च द्वी नष्ट हो जायगा | संधात को स्वाभाविक 
या यादहज्छिक सान लेने से यह दोष नहीं शोता । कारण यद्द दे कि शरीराबयब का छेद 
जीव के श्रवयवच्छेद का प्रयोजक नहीं होता । 

द्वितीय पक्ष, श्रर्थात्‌ संघात, को स्वाभाविक मानें, वद६ भी ठीक नहीं है; फ्योंकि यदि 
संधात को स्वाभाविक मानते हैं, तो स्वभाव से किसीका अ्रेश नहीं होता, शस कारण 
किसी स्वल्प भी अ्रवयव का विच्छेद नद्ीीं हो सकता। क्‍योंकि, स्वमाद के अविनाशी 
द्वोने से नियमेन एक प्रकार से अ्वयवों का सदा संख्ठिष्ट दना अनियाय है। पर्व, 
जैन दाश॑मिक ऐसा मानते नहीं हैं। बाल्व, युवत्ल आदि अवस्था के भेद से या 
जन्मान्तर के भेद से शरीर में भेद द्योने पर उतने ही भेद जीव के द्वोते हैं, ऐसा जेनों का 
सिद्धान्त है| 

तृतीय ( श्राकस्मिक ) मानने पर भी नहीं ठीक द्वोता। क्योंकि, संश्लेप के सदश 
विश्लेष को भी याइब्छिक ( आ्राकस्मिक ) मानने से सुखपूर्वक बैठा हुआ आदमी भी 
अकस्मात्‌ अ्रचेतन हो सफता है। इसलिए, जीव को शरीरपरिमाण मानना 
युक्त नहीं होता । यदि यह कहें कि 'इस घर में जानता हुआ हूँ, इस प्रकार जीव की 
प्रादेशिकत्व-सिद्धि के लिए. जीव को अग़ुपरिमाण मान लेना ही युक्त है। 
विश्रु मानने से जीव का किसी प्रदेश में होना युक्त नदों होता। परन्ठु, यह मत भी 


श्थ९ पड़दशन-रहस्प 


335 नहीं है ! कारण यह है फि जीव के श्रणु मान लेने से प्रादेशिकत्व का प्रहए 
यद्यपि उपपन्न द्वो जाता है, परन्तु 'स्थूलोडइम?, 'कृशो5दम! इत्यादि जीव में जो स्थूलवा 
आदि की प्रत्तीति द्वोती है, उसकी उपपत्ति श्रणु मानने से कदापि नहीं हो सकती। 
इसलिए, श्रग़ु मानना युक्त नहीं है| 


वौद्धों के मतालुसार आत्मस्वरूप-विवेवन 

अब यहाँ आत्मा फो विशान-स्वरूप माननेवाले बौद्ों के मत में श्रात्मा के विशुद्ध 
सावयबत्व न दोने के कारण यह पूर्वोक्त दोप नहीं श्रात्ता, यह दिखाया जाता है। 
भाव यह है कि बौद्ों के मत में विशान को ही झात्मा माना जाता है। वही विशन- 
स्वरूप श्ात्मा श्राध्यात्मिक देहादि के आकार में श्रद्दम्‌ (में) के रूप में मासित होता है। 
इनके मत में शान के साकार द्वोने से इस प्रकार का प्रतिमास युक्त होता है। 
इस अ्षस्था में, जीवात्मा में जो प्रादेशिकत्य और स्थूलत्व श्रादि की प्रतीति होती है, 
घट्द सब्र उपपच्न दो जाता है | श्र्थात्‌ , प्र।देशिकत्व और स्थूलस्व की उपपत्ति नहीं दोती । 
यद्द दोष, जो पूर्व में दिखाया गया है, इनके मत में युक्त नहीं होता। श्ौर, 
शरीर के श्वयवच्छेद दोने से आत्मा का छेद होना भी, जो पूर्व में दोष बताया 
गया है, युक्त नहीं है । कारण यह है कि बौदों के मत में विशान प्रतिक्षण मिन्न मासित 
होता रहता है। श्रर्थातू, जिस समय जेसा शरीर का संस्थान होता है, उस समय 
उसी प्रकार विज्ञान भी मासित द्ोता है। अर्थात्‌, विजन के अ्रवयव शरीर के 
अवयबों के सदश ही हो जाता है। विशान का विशुरू अवयव कोई भी नहीं है। 
विशुद्ध अबयव उसीको कहते हैं; जिसकी उत्पत्ति अवयवान्तर के अधीन न हो | यहाँ तो 
विशनावयव की उप्त्ति शरीराबयव के अधीन ही है, इसलिए विशुद् नहीं है। यहाँ मूर्च 
परमाणुओं के संधात का नाम शरीर है और जो शआरान्तर विज्ञान है, बढ़े स्कन्पों का 
समवाय है। और, वह भी कल्मनामय स्वप्न-बस्तु के सदश हैं। इसी कारण, 
इनके अवयव पृथक सिद्ध नहीं होते! यह विज्ञानवादी बौदों का तातर्य दे । पर्व, 
यह मी युक्त नहीं हे। कारण यद्द हे कि इनके मत में भी अहम (मैं)अतीति का 
सुख्य विषय कोई नहीं होता। तात्पर्य यद्द है कि “जो मैं सोया या, वही मैं इख 
समय जगा हैँ?, इस प्रकार का जो अनुभव होता है, उस अनुभव में अहम (मैं) 
अझमुभव का विपय कोई स्थिर वस्तु प्रतीत होती है और क्षणमज्ञी बौद्धों के मत में 
कोई स्थिर वस्तु नहीं है। किन्तु, ज्णिक होने से दी अस्थिर मे स्थिरत्व के भ्रम द्वोने के 
कारण इनके मत में भी श्रध्यास अवर्गंणीय हो जाता दै। स्थोंकि, भ्रम का ही 
नाम अध्यास है । 

यद्यपि भौथ लोग विज्ञान-सन्तान को आत्मा मानते हैं, परन्तु यद्द भी 
युक्त नहीं होता | कारण यद्द है कि वह सन्तान सन्तानी से भिन्न हे, अथवा अमिन्न 
इस विकल्प का उत्तर इनके यहाँ नहीं है। कारण यह दे कि मिन्न तो कह नहीं सकते; 
फ़्योंकि विशान से मिन्न इनके मत में कुछ है नहीं। भिन्न समान लेने से ऋषदिदान्त 
हो जाता है। यदि अमिन्न मानते है, तो पूर्वोक्त दूषण गलेपतित हो जाता है | बौद़ों के 


चेदान्तन्द्शन डा 
मत में विज्ञान के श्रतिरिक्त कोई मी तत्व नहीं माना जाता। बुब्विस्वरूप विशान ही 
ग्राह्म और ग्राहक, इन दोनों आकारों में परिणत होकर अपने से मिन्न और अर 

सहश ही बाह्य घट-पटादि पदार्थों की कल्पना कर लेता है। इस स्थिति में, “में स्थूल हट 
इस प्रकार की जो प्रतीति होती हे, उसको औपचारिक मानना श्रनिवार्य द्वो जाता _ 2 
परन्तु, श्रीपचारिक मानना भी युक्त नहीं होता | कारण यह है कि श्रौपचारिक-स्पल 
मेद का मान होना आवश्यक है, और यहाँ मेद का भान दोता नहीं। क्‍योंकि, इूरें 

मत में विशान से भिन्न कोई भी पदार्थ नहीं माना जाता । और भेद का भान होने पर * 

ओपचारिक द्वोता है, यई पहले ही कह जा चुका है। 


आत्मस्वरूप-विचार-समन्वय 


इस सन्दभ से यह सिद्ध हुआ कि अहम? (मैं), इस प्रकार की जो प्रतीति होती है 
उसका विषय शुद्ध निलेंप आत्मा नहीं है, किन्तु अ्रश्यस्त आत्मा दी श्रदम्‌ का विषय है 
इसलिए, श्रध्यास की निबृत्ति ही वेदान्त-शास्र का प्रयोजन और सन्दिग्ध श्रात्मा 
इसका विषय भी सिद्ध हो जाता है | इसलिए, वेदान्त-शासत्र श्रारम्मणीय ६? 
यह ठिद्ध हो जाता है। इसमें अनुमान इ8 प्रकार का होता है--बिवादास्प 
वेदान्त-शास््र (पक्त) विषय और प्रयोजन-सह्दित है ( साध्य ) अनादि अविद्यापरिकल्पित 
जो बन्ध है, उसके निवत्तंक होने के कारण (देत), सुप्तोत्यित बोध के सदश (दृष्टान्त ) 
तात्यय॑ यह है कि जिस प्रकार सोया हुआ भनुष्य स्वप्न में अपनी इष्ट वस्तु ऐे 
नाश शादि अ्रनेक अनिष्ट स्वप्तों को देखकर अपने को हुःखाच॑ मानता 
ओर जग जाने पर ७मस्त स्वप्तजन्य दुश्खों से अपने को मुक्त और स्वस्थ सुर 
समझता है, उसी प्रकार श्रभादि अविद्यारूप संसार-चक्र से अस्त प्राणी स्वप्त के सहश 
अनेक भ्रकार के दुःखों से अपने को आक्रान्त समझता है। जब वेदान्त-वाक्‍्यों से यथा 
आत्मा का साक्षात्कार हो जाता है, त्तम अविद्या से उत्तन्न होनेवाले सकल दुःखों से रहिए 
अपने को पाता दै। जिम्र प्रकार, स्वप्नावस्था में मायापरिकल्पित अनेक प्रकार थे 
इुश्खों के निवत्तक सुप्तोत्यित का जो बोध है, उछका विपय सुखपूर्बक बैठे हुए सुप्तोत्पिर्त 
पुरुष का देह ही है। स्वप्तावस्था में जो बोध है, उसका विपय वह देह नहीं होता 
स्पप्नावश्था के बोध का विषय स्वप्लावस्था का परिकल्पित शरीर ही द्वोता हैं 
और, स्वप्नावस्था में जो मायापरिकल्पित अनेक प्रकार के श्रनर्थ हैं, उसकी निवूत्ति ्‌्‌ 
सुप्तोत्यित पुरुष के बोध का प्रयोजन है। इसी प्रकार, भ्वण, मनन आदि से उत्पत्ष 
होनेवाला जो परोक्ष शान हे, उसके द्वारा अ्रध्यास-परिकल्पित जो कत्त स्व, भोक्तर्लत 
आदि अनेक अनर्थ हैं, उमका निबत्तंक जो वेदान्त-शास्त्र है, उसका विपय जीवास्ममूर्त 
सचिदामन्द-स्वरूप ब्रह्म ही है। क्योंकि, उस आत्मस्वरूप सचिदानन्द ब्रक्ष की अ्रतीर्ति 
शर्म शन्द से नहीं होती। इसलिए, शुद्ध ब्रह्म ही वेदान्त-शासत्र का विषय है और 
अध्यास की निवृत्ति उसका फल। इसलिए, “अ्रफलत्वात्‌*, इस हेतु से पूर्वपक्ी 
द्वारा निर्दिष्ट शाज की अनारम्मणीयता असिद हो जाती दे | लिखा मी है-- 


श्ट६ पड्दशन-रहस्य 


ठीक नहीं है ! कारण यह है कि जीव के अगु मान लेने से प्रादेशिकत्व का प्रदण 
यद्यपि उपपन्न हो जाता है, परन्तु 'स्थूलोड्इम!, 'कृशो5हम! इत्यादि जीव में जो स्थूलता 
आदि की प्रतीति होती है, उसकी उपपत्ति अरम़ु मानने से कदापि नहीं दो उकती। 
इसलिए, श्रषु मानना युक्त नहीं है| 


थौद्धों के मतानुसार आत्मस्वरूप-विवेचन 


अब यहाँ आत्मा को विशान-स्वरूप माननेबाले चौद्वों के मत में आत्मा के विशुद् 
सावयवत्व न होने के कारण यह पूर्वोक्त दोप नहीं श्राता, यद्द दिखाया जाता है। 
भाव यह है कि बौदों के मत में विशान को दी आ्रात्मा माना जाता है। वही विशन- 
स्वरूप आत्मा आध्यात्मिक देहादि के आ्राकार में अहम (मैं) के रूप में मासित होता है। 
इनके मत में शान के साकार होने से इस प्रकार का प्रतिमास युक्त द्वोता है। 
इस अवस्था में, जीवात्मा में जो प्रादेशिकत्व और स्थूलत्व श्रादि की प्रतीति द्वोती है, 
बह्द सब उपपन्न हो जाता है। श्र्थात्‌ , प्रदेशिकत्व और स्थूलत्व की उपपत्ति नहीं होती | 
यह दोष, जो पूर्व में दिखाया गया है, इनके मत में युक्त नहीं छोता। और, 
शरीर के श्रवयवच्छेद होने से श्रात्मा का छेद होना भी, जो पूर्व में दोष बताया 
गया है, युक्त नहीं है । कारण यह है कि बौद्ों के मत में विद्वान प्रतिक्षण मिन्न भातित 
होता रहता है। श्र्थात्‌ू, जिस समय जैसा शरीर का संस्थान होता है, उध उमय 
उसी प्रकार विज्ञान भी भासित द्वोता दै। अर्थात्‌, विशान के अ्वयव शरीर के 
अवयबों के सदश ही हो जाता है। विशान का विशुद्ध अबयव कोई भी नहीं है। 
विशुद् अवयव उसीको कहते हैं; जिसकी उत्पत्ति अवयवान्तर के अघीन न हो | यहाँ तो 
विजशञानावयव की उत्पत्ति शरीराबयव के अधीन ही है, इसलिए, विशुद्ध नहीं है । यहाँ भूत 
परमाणुओं के संघात का नाम शरीर है श्र जो झ्रास्तर विज्ञान है, वह स्कस्पों का 
समवाय दे। और, वह भी कल्मनामय स्वप्न-बस्ठ के सहश हैं। इसी फारण, 
इनके अवयव एथक्‌ सिद्ध नहीं दोते। यह विश्ञानवादी बौद्दों का ताल है। परन्त, 
यह भी युक्त नहीं है। कारण यह है कि इनके मत में भी अ्रदम, (मैं)अरवीति का 
मुख्य बिषय कोई नहीं दोता। तालय॑ यद है कि “नो मैं सोया या, वही मैं इस 
समय जगा हूँ?, इस प्रकार का जो अनुमव द्वोता है, उस अनुभव में अ्रह्म, (मं) 
अमुभब का विषय कोई स्थिर वस्तु प्रतीत होती दे और क्षणभन्ली बौद्धों के मत में 
कोई स्थिर वस्तु नहीं है। किन्ठ, क्षणिक होने से दी अस्थिर में स्थिरत्व के भ्रम होने के 
कारण इनके मत में भी शअ्रध्यात अवर्गणीय हो जाता है। क्योंकि, श्रम का दी 
नाम अध्यास है। 

यथि बौद्ध लोग विज्ञान-सस्तान को आत्मा मानते हैं, परन्द यह भी 
युक्त नहीं होता | कारण यद है कि वद सम्तान सन्‍्तानी से मिन्न है, अथवा अमित्र ! 
इस विकल्प का उत्तर इनके यहाँ नहीं दै। कारण यहद्द दे कि मित्र तो कद्द मह्दी सकते; 
क्योंकि विशान से भिन्न इनके मत में कुछ है नहीं। मिन्न मान लेने से अ्पतसिदान्त 
हो जाता है। यदि अभिन्न मानते हैं, तो पूर्वोक्त दूषण गलेपतित हो जाता है| बौदों के 


चेदान्तन्द्शन २८७ 


मत में विशान के अतिरिक्त कोई मी तत्त्व नहीं माना जाता। बुद्धिस्वरूप विज्ञान द्दी 
ग्राष्म और ग्राहक, इन दोनों श्राकारों में परिणत होकर अपने से मिन्न और अपने 
सदश ही बाह्य घट-पटादि पदार्थों की कल्पना कर लेता है। इस स्थिति में, “मैं स्थूल हूँ”, 
इस प्रकार की जो प्रतीति शेती है, उसको औपचारिक मानना अनिवाय हो जाता है| 
परन्तु, श्रोपचारिक मानना भी युक्त नहीं होता । कारण यह है कि श्रौपचारिक-स्थल में 
भेद का मान होना झ्ावश्यक है, और यहाँ मेद का भान होता नहीं। क्योंकि, इनके 
मत में विशान से मिन्न कोई भी पदार्य नहीं माना जाता । और भेद का भान द्वोने पर ही 
ओपचारिक द्ोता है, यई पहले ह्वी कद्दा जा चुका है। 


आत्मस्वरूप-विचा र-समन्वय 


इस सन्दभ से यद्द ठिद्ध हुआ कि “अहम? (में), इस प्रकार की जो पतीति होती है, 
उसका विषय शुद्ध निलेंप आत्मा नहीं है, किन्तु अध्यस्त आत्मा दी श्रह्म्‌ का विषय है। 
इसलिए, अ्रध्यास की निदृत्ति दी वेदान्त-शासत्र का प्रयोजन और सन्दिग्ध श्रात्मा ही 
इसका विषय भी सिद्ध हो जाता है। इसलिए, वेदान्त-शासत्र आरम्भणीय है, 
यह सिद्ध हो जाता है। इसमें अनुमान इध प्रकार का दोता है--विवादास्पद 
चेदान्त-शाखत्र (पक्ष) विषय और प्रयोजन-सदह्दित है ( साध्य ) श्रनादि अविद्यापरिकल्पित 
जो बन्ध हे, उसके निवत्तक होने के कारण (हेतु), स॒प्तोत्यित बोध के सहश ( दृष्टान्त ) ! 
तालये यह है कि जिस प्रकार सोया हुआ्ना मनुष्य स्वप्त में अपनी इष्ट बस्तु के 
नाश आदि श्रनेक श्रनिष्ट स्वप्नों को देखकर अपने को दुश्खार्त मानता है 
झौर जग जाने पर मस्त स्वप्तजन्य दुःखों से अपने को मुक्त और स्वस्थ सुखी 
सममता है, उसी प्रकार श्रनादि श्रविद्यारूप संसार-चक्र से अस्त प्राणी स्वन्न के सहश 
अनेक प्रकार के दुः्खों से अपने को श्राक्रान्त सममता है। जत्र वेदान्त-वाक्‍यों से यथार्थ 
आत्मा का साक्षात्कार हो जाता है, तब अविद्या से उत्पन्न होनेवाले सकल दुःखों से रहित 
अपने को पाता है। जिस प्रकार, स्वप्रावस्था में मायापरिकल्पित अ्रनेक अ्रकार के 
दुश्खों के निवत्तक सुप्तोत्यित का जो बोध है, उठका विपय सुखपूवक बैठे हुए सुप्तोत्यित 
पुरुष का देह ही दै। स्वप्तावस्था में जो बोध है, उसका विषय वह देह नहीं होता । 
स्वप्ताबस्था के बोध का विषय स्वप्लावस्था का परिकल्पित शरीर ही द्वोता है। 
और, स्वम्नावस्था में जो मायापरिकल्पित अनेक प्रकार के अनर्थ हैं, उसकी निदृत्ति ही 
सुप्तीत्यित पुरुष के बोध का प्रयोजन है। इसी प्रकार, श्रवण, मनन श्रादि से उत्पन्न 
होनेबाला जो परोक्ष शान है, उसके द्वारा श्रध्यास-परिकल्पित जो कत्त त्व, भोक्तत्व 
आदि अनेक अनथ्थ हैं, उनका निवत्तक जो वेदान्त-शास्त्र है, उसका विषय जीवात्ममूत 
सच्ििदानन्द-स्वरूप बक्ष द्वी है। क्योंकि, उस आत्मस्वरूप सचिदानन्द ब्रह्म की प्रतीति 
अहम शब्द से नहीं होती। इसलिए, शुद बक्ष ही वेदान्त-शासतत्र का विषय है और 
अध्यास की निबृत्ति उसका फल) इसलिए, “श्रफलत्वात्‌', इस हेतु से पूवपक्षी 
द्वारा निर्दिष्ट शाल्ष की अनासम्मणीयता श्रसिद हो जाती है | लिखा मी है--. 


२८८ चददशननद्स्य 


श्रुतिगम्पास्मतश्वन्तु नादें. घुद्धवावगम्यते । 
छपि खे कामतो भोद्दानास्मन्यस्तविपयये ॥? 

इसका तातये यद्द हे कि केबल शुतिमात्र से अ्रधिगम्य (जानने योग्य ) जो 
श्रात्मतत्त्व है, बह श्रहम-प्रतीति का विषय नहीं होता । क्योंकि, 'श्रद्म?, इस प्रकार को 
जो प्रतीति होती है, उसमें श्रदृद्स्‍ार और श्रात्मा का तादात्म्याध्यास ही कारण होता है। 
शुद्ध श्रात्मा अददम्‌ का थिषय नहीं द्ोता। शुद्ध श्रात्मा के श्रप्रत्यक्ष दोने पर मी 
आकाश के सहश यहच्छा से उसमें मोह द्योमा सम्मव है। परन्तु, मिथ्याशनरद्दित 
शुद्ध श्रात्मा में किसी प्रकार भी मोह होना श्रस्म्मव हे। इसी कारण, “श्रसन्दिग्घवात', 
यद्द जो देतु पूर्वपक्ती ने दिखाया है, बह भी श्रसिद हो जाता है| 

यदि यह्द कहें कि जीवात्मा की प्रतीति तो प्राणी-मात्र को श्रवाधित रूप से होती है-- 
जैसे, "में हूँ? । इस प्रकार की प्रततीति सम्फो दोती है, श्र, 'में नहीं हूँ? इस प्रकार की 
प्रतीति किसीको भी नहीं होती | इससे जीवात्मा की प्रतीति श्रसन्दिग्ध सिद्ध हो नाती है। 
और, वह ब्रह्म तम्हींद्वोग, इत्यादि वेदान्त-वाक्यों से 'जीबात्मा द्वी ब्रक्ष हैर, यह 
सिद्ध हो जाता है। श्यलिए, यद्यपि श्रात्मतत््व श्रसन्दिग्ध है, ऐसा सिद्ध द्ो जाता है, 
तथापि सामान्यतः जीवात्मा के ज्ञान होने पर भी विशेष ज्ञान के लिए 
जिशासा होना अ्रनिवार्य है। कारण यह है कि प्रत्येक श्राचार्य श्रात्मा के मिन्न-मिन्न 
स्वरूप मानते हैं। जैसे, चार्वाक लोग चैतन्यविशिष्ट देह को ही आत्मा मानते हैं और 
उसमें से कुछ लोग इन्द्रियों को ही और कुछ लोग श्रन्तःकरण को ही। ये सब 
चार्वाक के श्रन्तगंत हैं। बौद्ध लोग छणमन्नुर विशान-सन्तान को ही आत्मा मानते हैं । 
जैन आत्मा को देदपरिमाण मानते हैं। नैयायिक आत्मा को ब्रह्म से मिन्न कत्तु लादि 
धर्मों से युक्त मानते हैं श्रौर मीमांसकों का कह्दना है कि द्वब्य तथा बोध ये दोनों आ्रात्मा के 
स्वभाव हैं। इनके कहने का तात्यय यह है कि आ्रात्मानन्दमय/ इस तैत्तिरीय-श्रुति में 
जो 'श्रानन्द्मय' शब्द है, उसमें प्राचुय-अथ में मयद्‌ अत्यय हे। इसलिए, झानन्द के श्रधिक 
होने पर भी इसके विरोधी द्रध्य-अंश का आत्मा में अंशतः मी विधमान रहना श्रावश्यक 
हो जाता है | इसलिए, सुसोत्यित पुरुष का ऐसा जो शान होता है कि 'सुखमहमस्वाप्स 
न किद्निद्वेदिषम!, अर्थात्‌ मैं सुखपूर्वक ऐसा सोया कि कुछ मी नहीं जाना । इस शान में 
दो प्रकार का परामर्श प्रतीत होता है। एक तो, “मैं मुखपूर्वक सोया? । इस ज्ञान में 
प्रकाश-अ्रंश प्रतीत होता है। यदि प्रकाश-अंश को न मानें, तो सुपुप्ति में कोई 
साक्षी नहीं है। इस प्रकार का जो परामर्श है, वह नहीं बनता। अर्थात्‌, मुघुप्त 
बिना साक्षी की है, यद्ट परामर्श अमुपपन्न हो जायगा। इसलिए, प्रकाशांश मानना 
आवश्यक दै। और, दूसरी ग्रतीति है, 'न किश्चिद्वेदिषम!, अर्थात्‌ कुछ भी नहीं जाना, 
इस परामश से अ्रप्रकाश-रुप द्रब्य-अंश की भी सिद्धि दो जाती है.। इसलिए, इनके मत में 
द्रव्य और बोघ उमयस्थरूप आत्मा माना जाता है। सांख्यों के मत में केवल 
भोक्ता दी आत्मा है, कर्ता नहीं, ऐसा माना जाता है। वेदान्ती लोगों का कहना दै कि 
कचंत्व-भोक्तत्वादि से रहित और जीव से अभिन्न चित्‌-स्वरूप आत्मा है| इस प्रकार, 
घर्मी आत्मा के प्रसिद्ध होने पर भी कौन श्रात्मा है, इस विशेष ज्ञान में संशय रहता ही है। 
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इसलिए, संशय होने से ब्क्ष जिशास्प, श्र्थात्‌ विचार फरने के योग्य है, यह सिद्ध 
होता है और ब्रक्ष के विचार करने योग्य होने फे फारण, अ्रक्ष का विचारक जो 
ब्रद्म-मीमांसा-शाज्र है, उसका झारम्मणीय होना भी निर्वाघ सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार, 
'जन्मायस्य यतः', यहाँ से श्रन्त-पयन्‍्त समस्त शास्त्र विचार के ही श्रधीन है, इसलिए, 
इस अधिकरण फा सबसे पहले लिखना सन्नत भी हो जाता है| 


ब्रकह्व में प्रमाण 

अब दूसरा विचार यद्ट होता दे कि इस प्रकार के ब्रह्म के होने में प्रमाण 
क्या है! प्रत्यक्ष तो कह नहीं सकते; क्‍योंकि ब्रद्म श्रतीन्द्रिय पदार्थ है। और, 
अतीन्द्रिय पदार्थ का प्रत्यक्ष द्वोता नहीं। अ्रमुमान को भी प्रमाण नहीं फद्ट सकते। 
फारण यह है कि जहाँ साध्य का व्याप्य लिब्न रहता है, वहीं अ्रमुमान होता है। णैसे, 
अग्नि का व्याप्य जो धूम है, वही श्रमि का श्रमुमापक द्वोता है। प्रकृत में ऐसा कोई भी 
बक्ष का व्याप्य लिक्ष नहीं है, जिससे ब्रक्ष का अ्रतुमान कर सकें। उपमान श्रादि 
प्रमाण तो नियत विषय हैं। इसलिए, उनको तो श्ढ भी नहीं हो सकती । श्रागम भी 
ब्रक्ष में प्रमाण नहीं हो सकता; क्योंकि 'यतो बाचो निवतन्ते”, इत्यादि भ्रति से ही ब्रह्म को 
आ्रागम से श्रगम्य बताया गया दै। इसलिए, ब्रह्म में प्रमाण सिद्ध नहीं होता, यह 

बंपक्षी शह्ठा का तात्पय है। 

यहाँ सिद्वान्ती का कद्दना है कि यह ठीक नहीं है; क्‍योंकि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण के 
विपय नहीं होने पर भी अ्क्ष फे बोधन में श्रुति का दही प्रमाण पर्यात्त है। श्रतीन्द्रिय 
पदार्थ के हवीबोधन में श्रुति का साथक्य भी है। यदि कहें कि 'यतो वाचो नियर्तन्ते! 
इत्यादि भ्रुतियाँ ब्रह्म का श्रुति-गम्य होना मी निषेष करती हैं, तो उनसे यह 
कइना चाहिए कि भ्रुति ही निषेध करती है और श्रुति द्वी आगमगम्य द्वोने का 
विधान भी करती दै। जेसे, 'तें ल्वौपनिपदं पुरुष एब्छामिः, 'सरेव सौमेदमप्त आसीत्‌, 
धआ्रानन्दो ब्रह्म, इत्यादि अनेक श्रुतियों से ब्रह्म का भ्रुतिगम्य होना भी बताया गया है । 
श्रुतिप्रतिपादित श्रथ के अमुपपन्न होने पर भी वेदिकों की बुद्धि खिन्न नहीं ह्लोती, बल्कि 
उनके उपपादन के मार्ग का ही विचार करते हैं | इसलिए, निपेधक और विधायक दोनों 
प्रकार के वाक्यों का समस्वय समुचित है | यहाँ निषेघक श्रौर विधायक दोनों वाक्यों की 
एकवाक्यता इस प्रकार होती है कि वाकयजन्य स्पष्ट स्फुरणरूप श्रर्थ के निषेध में 
निषेध-श्रुत की चरितार्थता है, और अशान-रूप आवरण के भज्नञ करने में 
विघायक-भुति की। इसलिए, दोनों प्रकार को श्रुतियाँ चरितार्थ होती हैं। 
इसका तातये यद्द है कि जिस समय धट आदि का शान होता है, उस समय श्रन्त/करण- 
विशेषरूप जो बुद्धि-तत््व हे, जिसमें स्वान्तगत चिदामास मी हैं, वह घट को 
व्याप्त करता है। वह्दाँ बुद्धिहूप व्यासि से घट का अशानरूप जो झ्रावरण है, उसका 
नाश होता है। और, चिदामास की जो व्याप्ति हैं, उससे घट का स्फुरण होता है। 
क्योंकि, घट तो जड हे, उसका स्वयम्प्रकाश हो नहीं सकता । इसलिए, चिदामास की 
व्याप्ति मानना अनिवाय हो जाता है| स्वामी विद्यारण्य आचाय ने मी लिखा है--. 
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बुद्धितत्स्थचिद्ममासी द्वाववि व्याप्लुतो घटम्‌। 
तग्राशानं घिया मश्चेत्‌ आमासेन घटः रफुरेत ॥ 
इसका ताल्यय यहदी दै कि बुद्दि और उसमें स्थित चिदामास--ये दोनों घट को 
व्याप्त करते है, यहाँ घुदि की व्यात्ति से अशान का नाश दोता ई, श्र चिदाभास की 
च्याप्ति से घट का स्कुरण। यहाँ स्फुरण शब्द से शन में श्रपने आकार का 
समपण ही विवज्षित दे। 'जानाति? में ज्ञा घातु का श्र्थ (फल) आावरण-मन्न 
श्रीर स्फुरण दोनों घिद्व होते दें । श्रावरणभज्ञ-रूप फल के मानने से द्वी 'घर्ट बानातिः मे 
घट का कर्मत्व॒सि द्वोता है। श्रन्यथा, शान-रूप फ़ल के घट मे न रदइने से घट की 
कर्मता सिद्ध नहीं झ्षेगी । 
प्रकृत में 'तत््वमसि!, इत्यादि बावयों से आत्मा का ज्ञान उत्पन्त होता है| 
यहाँ बुद्धि-बृत्ति की व्याप्ति से अज्ञान-रूप श्रावस्ण का नाश-रूप फल उसपन्त दोता है। 
आवरण फे भनज्ञ होने पर शीम ही स्वयस्पकाश-स्वरूप श्रात्मा का स्फुरण शेने 
लगता है। इसलिए, स्फुरण के स्वयं सिंद्र होने से वाक्य-जन्य शान का बह फल 
नहीं हो सकता। इसी श्रमिप्राय से ब्रह्म का शान का विपय द्वोना भी भरुति बताती है। 
इस तरद दोनों प्रकार की श्ुतियाँ चरितार्थ होती हैं। इसी श्रमिप्राय से 
आाचार्यों ने भी कद्दा है-- । 
'अनाधेयफलस्वेन. श्रुतेयंक्ष न गोचर: । 
प्रमेयं प्रसितों तु॒स्पादात्माकारसमपंणाद्‌ ॥ 
न प्रकाश्यं प्रमाणेन प्रकाशों महाणः स्वयस्र ॥ 
तजन्याउश्यूत्तिमक्न न प्रमेषभिति गीयते ॥? 
इसका तात्पये यद्द दे कि श्रक्म श्रुति का विषय नहीं दोता; क्‍योंकि स्वयं स्कुरण- 
रूप जो ब्रक्ष दे, उसमें श्रुति स्फुरण-रूप फल उत्पन्न नहीं कर सकती। किन्तु, 
ब्रह्म को जो प्रमेय कहा जाता है, वह ज्ञान मे अपने आकार के समर्पण करने के 
हेतु से ही हे। जिस कारण ब्रह्म स्वयम्प्रकाश है, उसी कारण प्रमाणान्तर से 
बह प्रकाईय नहीं होता | किन्‍्ठ, प्रमाण से आवरण का भन्ढ दोता हैे। इसलिए, 
प्रमेष कहा जाता दे । 
इस सन्दर्भ से सत्‌ चित्‌ आनन्द एकरस जीवात्मभूत ब्रह्म ही प्रकृत शास्त्र का 
विषघय है, यह व्यवस्थापन किया गया | इसके बाद पहले जो लिखा है कि 
अध्यास-निवूत्ति शात्र का प्रयोजन है, इसमें अ्रध्यास क्या वस्तु हे ! और, वह क्‍यों माना 
जाता है ! इत्यादि विषयों का विवेचन किया जाता है। 


अध्यासवाद-विषेचन 

यहाँ एक बात जानना चाहिए कि जो श्रनेक प्रकार के बाद विभिन्न 
आचार्यों ने माने हैं, उनमें प्रधान तीन ही वाद हैं--जेसे, आरम्मवाद, परिणामबाद 
और विवर्चचाद। आरम्मवाद नैयायिकों और वैशेषिकों का हे, तथा परिणामद्राद 
सांख्यों का और विवत्तबाद वेदास्तियों का है | विवर्तवाद का द्वी नाम अध्यासवाद है । 


वेदान्त-द्शन २३१३ 


आरम्मवादी लोगों का कहना है कि पूर्व में श्रसत्‌ जो घट, पट आदि अ्वयवी पदार्थ हैं, 
वे अपने अ्रवयथों से दी श्रारब्ध होते हैं, इसलिए श्रारम्मवाद साना जाता है। लैसे, 
परमाणु-संयोग से दृभशुक की और इधणुक के संयोग से ज्यगुक की उत्पत्ति होती है | 
इसी क्रम से पृथिवी, जल, तेज, बायु, श्राकाशादि पद्चमूतों की उत्पत्ति और उसके 
द्वारा इस दृश्यमान सकल प्रपश्य की उलत्ति होती है, यही आरम्भवाद है। इसलिए, 
यह प्रपश्च सत्य है, अ्रध्यस्त नहीं, ऐसा नैयायिकों और वैशेषिकों का कहना है। 
अध्यास के न होने से अश्रध्यास की निवृत्ति-रूप जो शास्त्र का प्रयोजन माना गया है, 
वह सिद्ध नहीं होता, यह आरस्मवाद का सिद्धान्त हे। परन्तु, यह युक्त नहीं है| 
कारण यह है कि परमाणु निरवयव होता है और संयोग सावयव पदार्थों के 
अवयव के साथ ही द्ोता है। क्‍योंकि, संयोग श्रव्याप्यवृत्ति धर्म है, यह अ्रवयव के 
साथ दी द्वीता है। और, परमाणु का कोई श्रवयव है नहीं। इसलिए, परमाणु का 
संयोग न होने से दृधशुकादिक क्रम से जो अपन की उत्पत्ति कही गई है, बह छिद्व नहीं 
होतो है, इसलिए भ्रारम्भवाद युक्त नहीं है | 

इसी प्रकार, सांख्यों का अमिमत जो परिणामवाद है, उसके विषय में भी” 
सममना चाहिए। परिणाम उसको कहते हैं, जो श्रपने स्वरूप का त्यांग कर स्वृरूपान्तर में 
परिणत हो जाता हे। जैसे, हुग्घ श्रपने रूप द्रवत्व का छोड़कर कठिन दधि के रूप में 
परिणत हो जादा है ! इसलिए, दुग्ध का परिणाम दधि कहा जाता है। खांख्यों के 
मत में प्रपश्च को ही प्रकृति का परिणाम माना जाता है। प्रकृति महत्त्व के रूप में 
परिणत होकर तथा बुद्धि श्रइृ्डार के रूप में, और भ्रदद्लार पश्मतन्मात्रा के रूप में परिणत 
होकर पश्चभूततों के द्वारा सकल प्रपश्य का कारण बनता हे। यही परिणामवाद है। 
परन्तु, यद्ट भी युक्त नहीं हे! कारण यद्द है कि सांख्यों के मत में अकृति अवेतन 
पदार्थ है, इसलिए चेतन के साथ सम्बन्ध के विना उसमें परिणाम होना भ्रसम्भव है | 
और, चेतन जो पुरुष दे, उसको सांख्य लोग सवंथा उदासीन मानते हैं। इस श्रवस्था में, 
उसका श्रवेतन के साथ सम्बन्ध हो नहीं सकता। इसलिए, परिणामवाद मौ 
युक्त नहीं होता ! 

यदि यह कहें कि श्रारम्भवाद और परिणामबाद के अ्रसम्भव होने पर संसार को 
नित्य ही मान लें, तो क्या द्वानि है ? यह ठीक नहीं है। क्योंकि, संसार की प्रत्तीति 
दोती है। इसलिए, इसका अपलाप भी नहीं कर सकते । यदि प्रतीति होने से इसको 
सत्‌ ही मान लें, तो मी ठीक नहीं होता | क्योंकि, ज्ञानी की दृष्टि से श्रात्मा के साक्षात्कार 
दोने पर सकल प्रपश्च मिथ्या अतीत होता है। शअ्रथांत्‌, श्रात्मसाक्षात्कार होने पर 
संसार का बाघ हो जाता है और सत्य पदार्थ का बाघ होता नहीं । इसलिए, ख्याति 
और बाघ दोनों की उपपत्ति के लिए अ्रश्यासवाद को स्वीकार करना आवश्यक 
हो जाता है। इसलिए, प्रपश्च श्रध्यस्त ऐ, ऐसा सिद्ध शेता है और अ्रष्यास की निदृत्ति दी 
शास्त्र का प्रयोजन है, यह मी सिद्ध हो जाता है ह 

“यह विवर्द चत्‌ शौर अवत्‌ दोनों से विलज्ञषण अनिर्दचनीय माना ग्रया “है । 
यदि सत्‌ भानें, तो उसका बाघ नहीं द्वोगा, और यदि अखसत्‌ मानें, तो उसकी 


३६० चददरश॑न-रहस्य 


ध्युद्धितत्स्थविद्राभाप्तौ द्वावपि व्याप्छुतो घटम। 
तम्राशान धिया भश्चेत्‌ ग्राभासेन घटः सफुरेत ॥7 
इसका त्ातर्य यही है कि बुद्धि श्रौर उसमें स्थित चिद्राभास--ये दोनों घट को 
व्याप्त करते हैं, वहाँ बुद्धि की व्यात्ति से अशान का नाश होता ६, और चिदाभास की 
व्याप्ति से घट का स्फुण। यहाँ स्फुणण शब्द से शान में अपने आकार का 
समर्पण दी विवद्धित दे। 'जानातिः में ज्ञा धातु का श्रर्थ (फल ) आवरण-मज्ष 
और स्फुरण दोनों छिद्ध होते दूँ । श्रावरणभन्न-रूप फल के मानने से ही घट जानातिः में 
घट का कर्मत्व सिद्ध द्वोता दे। श्रन्यथा, शाम-रूप फल के घट में न रदने से घट की 
कर्मता सिद्ध नहीं होगी । 
प्रक्ृत में 'तत््मस्तिग, इत्यादि वाक़यों से झात्मा का ज्ञान उत्पन्त होता है। 
यहाँ बुद्धिव्ृत्ति की व्याप्ति से श्रशन-रूप श्रावरण का नाश-हूप फल उसस्न द्वोता है। 
आवरण के भज्ञ होने पर शीघ्र ह्वी स्वयम्प्रकाश-स्वरूप श्रात्मा का स्फुरण होने 
लगता है। इसलिए, स्फुरण के स्वयं सिद्ध होने से वास्य-जन्य शान का वह फल 
नहीं हो सकता। इसी अ्रभिप्राय से ब्रक्ष का शान का विपय होना भी शुत्ति बताती है। 
इस तरह दोनों प्रकार की श्रुतियाँ चरितार्थ होती हैं। इसी श्रमिप्राय से 
आाचार्यों ने भी कद्दा है-- । 
ननाधेयफलस्वेन. श्रुतेमंद्दा न गोचरः) 
प्रमेये प्रमितो तु स्यादात्माकारसमपणात्‌ ॥ 
न प्रकाश्यं भ्रमाणेव श्रकाशों प्रद्यण/ स्वयम । 
तजन्याइश्यूत्तिभक्न न प्रमेषमिति गीयते ॥! 
इसका तात्पय यह हे कि ब्रह्म भुति का विषय नहीं होता; क्योकि स्वयं स्फुरण- 
रूप जो ब्रह्म है, उसमें भ्रुति स्फुरण-रूप फल उत्पन्न नहीं कर सकती। किन्त, 
ब्रह्म को जो प्रमेय कहा जाता है, वह ज्ञान भें अपने आकार के समर्पण करने के 
हेतु से ही है। जिस कारण ब्रह्म स्वयम्प्रकाश है, उसी कारण प्रमाणान्तर से 
बह प्रकाश्य नहीं होता | किन्‍्त, प्रमाण से श्रावर्ण का भ्ग द्वोता हे। इसलिए, 
प्रमेय कह जाता है। 
इस सन्दर्भ से सत्‌ चित्‌ू आनन्द एकरस जीवात्मभूत ब्रह्म ह्वी प्रकृत शात्र का 
विषय है, यद्द॒व्यवस्थापन किया गया । इसके बाद पहले जो अर है कि 
अध्यास-निवृत्ति शासत्र का प्रयोजन है, इसमें अध्यास क्या वस्तु है ! और, वह क्‍यों माना 
जाता दै ९ इत्यादि विषयों का विवेचन किया जाता है| 


अध्यासवाद-विवेचन 

यहाँ एक बात जानना चाहिए कि जो श्रनेक प्रकार के वाद विभिन्न 
आचार्यों ने माने हैं, उनमे प्रधान तीन दी वाद हैं--जैसे, थ्रारम्मबाद, परिणामवाद 
और विबर्सवाद। झआारम्मवाद नैयायिकों और वैशेषिकों का हे, तथा परिणामवाद 
सांख्यों का और विवत्तवाद वेदान्तियों का है । विचरंवाद का ही नाम अध्यासवाद है। 


वेदान्त-दशन २३१ 


आरम्मवादी लोगों का कहना है कि पूर्व में श्रसत्‌ जो घट, पद आदि श्रवयवी पदार्थ हैं, 
वे अपने श्रवयवों से ही झारब्ध होते हैं, इसलिए श्रासम्मवाद माना जाता है। छैसे, 
परमाणुन्संयोग से इंयणुक की और दभुक के संयोग से भ्यणुक की उत्तत्ति होती हे । 
इसी क्रम से प्ंथिवी, जल, तेज, वायु, झ्राकाशादि पश्चभूतों की उत्तत्ति और उसके 
द्वारा इस दृश्यमान सकल प्रपश्न की उत्तत्ति होती है, यही श्रारम्भवाद है। इसलिए, 
यह अ्रपश्च सत्य है, अ्रध्यस्त नहीं, ऐसा मैयायिकों औ्रौर वैशेषिकों का कहना है। 
श्रध्यास फे न होने से अ्रध्यास की निवृत्ति-रूप जो शास्त्र का प्रयोजन माना गया है, 
यद सिद्ध सही होता, यह आरमस्मदाद का सिद्धान्त है। परन्तु, यह युक्त नहीं है। 
कारण यह है कि परमाशु निरवयव होता है श्र संगोग सावयव पदार्थों के 
श्रवयव के साथ ही होता है। क्योंकि, संयोग श्रव्याप्यदृत्ति धर्म है, यई अ्वयव के 
साथ दी होता है। और, परमाणु का कोई श्रवयव है नहीं। इसलिए, परमाणु का 
संयोग न होने से दभशुकादिक क्रम से जो प्रप्म की उत्पत्ति कही गई है, वह ढिद्ध नहीं 
दोती है, इसलिए भ्रारम्भवाद युक्त नहीं है | 

इसी प्रकार, खांख्यों का श्रमिमत जो परिणामवाद है, उसके दिपय में भीट 
समझना चाहिए। परिणाम उसको फहते हैं, जो अपने स्वरूप का त्याग कर स्वरूपान्तर में 
परिणत हो जाता है। जैसे, दुग्ध अ्रपने रूप द्ववत्व का छोड़कर कठिन दधि के रूप में 
परिणत हो जाता है। इसलिए, छुग्ध का परिणाम दधि कद्दा जाता है। सांख्यों के 
भत में प्रपश् को ही प्रकृति का परिणाम माना जाता है। प्रकृति महतश्व के रूप में 
परिणत होकर तथा बुद्धि भ्रहृद्टार के रूप में, और अरदृक्भार पद्मतन्मात्रा के रूप में परिणत 
द्ोकर पश्चभूतों के द्वार सकल प्रपश्न का कारण बनता है। यही परिणामबाद है। 
परन्तु, यह भी युक्त नहीं दे। कारण यहद्ट दे कि उांख्यों के भत में प्रकृति श्रचेतन 
पदार्थ है, इसलिए चेतन के साथ सम्बन्ध के विना उसमें परिणाम द्वोना श्रसम्मब दे। 
श्रौर, चेतन जो पुरुष है, उसको सांख्य लोग सर्वथा उदासीन मानते हैं। इस शयस्था में, 
उसका अचेतन फे साथ सम्बन्ध हो नहीं सकता। इसलिए, परिणामवाद भी 
युक्त नहीं होता । 

यदि यह्द कहें कि श्रारम्मवाद और परिणामबाद के श्रसस्मेव होने पर संसार को 
नित्य ही मान लें, तो क्‍या द्वानि है ! यह ठीक नहीं हे । क्‍योंकि, संसार की प्रतीति 
दोती दै। इसलिए, इसका अपलाप भी नहीं कर सकेते। यदि प्रतीति होने से इतको 
सत्‌ ही मान लें, तो मी ठीक नहीं होता। क्योंकि, शानी की दृष्टि से झ्रात्मा के सा्षात्कार 
दोने पर सकल प्रपश्च मिथ्या प्रतीत होता है। अर्थात्‌, श्ात्मसाक्षात्कार होने पर 
संसार का बाघ हो जाता है और सत्य पदार्थ का बाघ दोता नहीं। इसलिए, ख्याति 
और बाघ दोनों की उपपत्ति के लिए अष्यासवाद को स्वीकार करना आवश्यक 
हो जातां है । इसलिए, प्रपद्व श्रध्यस्‍्त है, ऐसा सिद् होता हे और अभ्यास की निदृत्ति दी 
शास्त्र का प्रयोजन है, यह भी सिद्ध हो जाता है हु 

यह बिवर्स सत्‌ श्रीर श्रसत्‌ दोनों से विलक्षण अनिर्बचनीय माना गया है| 
यदि सत््‌ मानें, वो उसका बाघ नहीं झोगा, और यदि अशात्‌ मानें, तो उसकी 


श्8ृ३ पद्दशन-रहस्प 


प्रतीति नहीं दोगी। इसलिए, विषर्स दोनों से विलक्षण अ्रनिर्वेंचनीय सिद्ध द्वोता है। जिसका 
शान से बाघ हो, उसे अ्रनि्यंचनीय कहा जाता है | विवर्स का लक्ष॑ण यह माना गया है 
कि जो अपते स्वरूप का स्याग न कर दूसरे के स्वरूप से भाठित हो, वह विवर्स है। 
जैसे, शुक्ति का, अपने स्वरूप को न छोड़कर, रजत रूप से भासित होना । 

जिस प्रकार, शुक्ति में रजत और रुब्जु में सर्प विवर्च अर्थात्‌ कल्पित है, 
उसी प्रकार ब्रह्म में सकल प्रपश्च कल्पित है। उसीको सत्यमिध्याश्यावमास और 
अध्यास भी कहते हैं| यहाँ भ्रध्यास और थ्रवभास पर्यायवाचक शब्द हैं । 


अकृत में आत्मा सत्‌ है और अ्रहक्भारादि सकल प्रपश्य मिथ्या। एक बात 
और है कि श्रहद्भार आदि जो श्रात्मा से मिन्न पदार्थ हैं, उनमें श्रात्मा के स्वरूप का 
अध्यास नहीं होता, किन्ठ श्रात्मा के सम्बन्ध का अध्यास होता है। और, श्रात्मा में 
मिथ्याभूत अ्रनात्मप्रपश्न के स्वरूप का ही अ्रध्यास द्वोता है। इसीका नाम 
सत्यमिथ्याण्यावमास है। शुक्ति में जो रजत का अ्रध्यास है, बह भी इसी प्रकार का 
सममना चाहिए। श्रर्थात्‌, रजत में शुक्ति के सम्बन्ध का श्रध्यास और शुक्ति में 
“रजत के स्वरूप का अध्यास होता है | 
श्रध्यास दो प्रकार का होता है। एक श्रर्थाष्यास और दूसरा शानाध्यात | 
शुक्ति में मिथ्याभूत रजत का जो श्रध्यास है, वह श्रर्थाध्यास है; और मिथ्याभूत 
_ शान का श्रात्मा में जो अध्यास हे, वह जशानाध्यास है | शास्रकारों ने भी लिखा है-- 
'प्रमाणदोपसंस्कारजन्सान्यस्य पराथ॑ता । 
सद्धीश्राष्यास इति हि. हयमिष्द सनीपिभिः॥! 
इसका तात्पये यह है कि प्रमाण, दोष और संस्कार इन तौनों से उत्न्न द्ोनेषाली 
जो अन्य वस्तु की अन्यात्मता है, श्र्थात्‌ वस्त्वन्य के स्वरूप में परिणत द्ोना है, शरद और 
ऐसी वस्तु का जो ज्ञान है, ये दोनों अध्यास कहदे जाते हैं। यहाँ प्रमाण शब्द से चक्तु 
आदि इन्द्रियों का अहण है, और दोप दूरत्व श्रादि का। संस्कार बह हे, जो पूब में 
श्जत आदि के अनुभव से श्रात्मा में उत्पन्न हुआ है । इन तीनों के रहने पर ही शुक्ति में 
“यह रजत है?, इस प्रकार का भ्रम उपन्न दोता दे। इन तीनों में एक के भी नहीं रहने से 
अध्यास नहीं हो सकता ) और भी अध्यास दो प्रकार का द्वोता है--एक निस्षाधिक 
दूसरा सोपाधिक | यथा-- 
'दोपेण कर्मणा दापि क्योमिताज्ञानसम्मदः ॥ 
तसवविद्याविरोधी व अम्तोड्य॑ निरुपाधिकः ॥ 
उपाधिसब्निधिप्राप्तत्षो माविधाविजुम्मितस्‌ू_॥ 
उपाष्यपगमापोशझ्माहुड सोपाधिक॑ अमम |! 
भाव यद्द है कि दोप श्रथवा कर्म से ज्ञोमित जो अशान है, उससे उसन्न होनेवाला 
तश्वशान का विरोधी जो अम है, उसे निर्पाधिक भ्रम कइते हैं । उपाधि के संनिधान से 
प्राप्त हे छोम जिसमें, उस अविद्या से उत्पन्न ोनेबाला और उपाधि के नष्ट होने से नष्ट 
हो जानेबाला जो भ्रम दे, उसे सोपाधिक कद्दते हैं। 


घदान्व-दृशन र्ह्र 


श्रात्मा में शदनड्डार का जो स्वरूपेण अध्यास है, वह निरुपाधिक भ्रम है। जेसे, 
उपाधिरदित इदम्‌ अंश में रजत-संस्कार के सद्दित, अविया के कारण, रजत का 
अध्यास होता दै। तद्दत्‌, पूर्ववर्तोी अइह्लार श्रादि श्रयवा कर्म से ज्ञोमित जो 
अविद्या है, उसीसे उपाधिरद्वित चिदु-रूप आत्मा में श्रइंकार का जो शअ्रध्यास होता है, 
बहड्दी मिख्पाधिक भ्रम है। और, एक द्वी श्रखए्ड ब्रक्ष में उपाधि के भेद से जीव, रैशवर 
आदि भेद का जो श्रवभास द्ोता है, वद्दी सोपाधिक भ्रम कद्दा जाता है। और, उसी 
ब्रह्म में स्वरूप से जो श्रहंकार का अ्रध्यास होता है, उसे निरुपाधिक अध्यास कहा 
गया है। श्रन्य श्राचार्यो ने भी कहा है-- 

'नीलिमेव वियस्येपा आान्तया प्रह्मणि संसतिः । 
घटव्योमेव भोक्ता5यं आन्तो भेदेन न स्वतः ॥? 

तातपय॑ यह है कि जिस प्रकार श्राकाश में नीलिमा की प्रतीति होती है, 
उसी प्रकार ब्क्ष में, भ्रान्ति के कारण, संसार की प्रतीति द्ोती है। झौर, जिस प्रकार 
मद्ाकाश में घट उपाधि से घटाकाश का भेद प्रतीत द्वोता है, उसी प्रकार श्रखएद 
आत्मा में, शरीर श्रादि उपाधि के कारण भ्रान्ति से द्वी, भोक्ता श्रादि का भेद 
प्रतीत होता है । वस्त॒तः, स्वतः भेद नहीं है । 

इसी श्रभिप्राय से शद्डराचार्य ने अपने शारीरक-माष्य के अध्यास-निरूपण- 
प्रसक्ञ में लोकामुभव के दो ही उदाहरण, दृष्टान्त-रूप से, दिये हैं--जैसे 'शुक्तिका 
रजतवदवभासते एकश्न्द्रः स द्वितीयवदिति |? ताल्मय॑ यह दे कि जिस प्रकार शुक्तिका 
रजत के रूप में भासित होती है, उसी प्रकार ब्रह्म इस प्रपश्न के श्राकार में 
भासित द्वोता है श्रौर जिस प्रकार एक ही चन्द्रमा दो प्रतीत द्ोता है, उसी प्रकार एक ही 
ब्रह्म में जीब-ईश्वरादि श्रनेक प्रकार के भेद प्रतीत होते हैं 

इस प्रकार, वेदान्तियों के मतानुसार दो ही पदाथ सिद्ध होते हैं। एक द्रष्टा, 
दूसरा दृश्य | इसीका '“सत्यादत? या 'सत्यमिथ्या? इत्यादि शब्दों से श्राचार्यों ने अनेकघा 
वर्णन किये हैं। यथा--सत्यादते मिथुनीकृत्य ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या? इत्यादि | विस्तार के 
भय हम यहाँ विशेष नहीं लिखा जा रद्दा है। जिज्ञासाविशेष के लिए शाहरमाष्य 
द्रष्टन्य है । 


अख्यातियादी मीमांसक (अभाकर) के मतालनुसार अध्यास-निरूपण 

इस प्रकार, अ्रध्यासवादी शाझ्टर वेदान्त का मत-प्रदर्शन संक्षेप में किया गया | 
अब अख्यातिवादी मीमांसक, विशेषतया प्रभाकर, का मत थोड़े में दिखाया जाता है । 
प्रभाकर अध्यासवाद को नहीं मानते | इनका कहना है कि 'शुक्तिका रजतवदबभासते?, 
यह जो शह्वराचार्य का दृष्टान्त है, यह युक्त नहीं हैं| कारण यह है कि शुक्ति में होनेवाला 
ध्यह रजत हैं), इस प्रकार का जो शान है, वह भ्रम नहों है, किन्तु यथाय ही है। 
“इदमू रजतम?, इस प्रकार का जो शान है, वह एक नहीं है। यहाँ 'इदम? शब्द से 
जो शान होता है, वह प्रत्यक्ष है, और 'रजतम्र! इस प्रकार का जो ज्ञान होता है, वह 
पूर्व में दुष्ट जो रजत है, उसकी स्मृति के आकार का प्रदर्शनमात्र है। यहाँ हृदम?, 


३६४ चद्दशन-रहस्प 


इस म्रत्यक्ष में आगे रहनेवाला ( पुरोवर्त्ती ) द्वव्य-मात्र का ग्रहण होता है। थ्रौर, 
इस द्रव्य में रहनेवाला जो शुक्तित्व हैं, उसका दूरत्वादि दोप से अद्दण नहीं द्ोता! 
यहाँ णद्दीत जो द्वष्य-मात्र है, वह रजत के सहश होने के कारण रजत के संस्कार वा 
उद्बोधन द्वारा रजत-स्थति को उत्तन्न कर देता है। वह स्मृति यद्यपि गहीत- 
ग्रहण स्वमाववाली है, तथापि दोष के वश से शहीतत्व अ्रैश का त्याग हो जाता है। 
केवल अददण-मात्र अवशिष्ट रद्द जाता हे, अ्र्थात्‌ उस स्मृति में दूरत्वादि दोष से 
शुक्तिश्रंश का भान नहीं द्ोता, केवल श्ञान-मात्र रहता हैं। इस छिथिति में, 
प्रत्यज्ष और स्मरण ये दोनों ज्ञान स्वरूप से या विषय से परस्पर भिन्न होते हुए भी, 
दोषबश, भेद के ज्ञान न होने के कारण, 'इृदमू रजतम?, यह रजत है, इस श्रमेद- 
शान को प्रवृत्त करा देते हैं। और, रजतार्थों की जो प्रवृत्ति उसमें होती है, वह पुरोवर्त्ती 
पदार्थ में, यह रजत नहीं है, इस प्रकार के रजञत-मेद के शान न होने के कारण दी। 
एक बात और भी है कि 'इदम्‌ रजतम?, ऐसी जो रजत की प्रतीति है, उस रजत-प्रतीति का 
आलम्धन, श्र्थात्‌ विषय, शुक्ति नहों हो सकतो। कारण यह है कि जिस ज्ञान में 
जो भातित होता है, चह्दी उसका श्रालम्बनन (विषय) दोता है। प्रकृत में, यदि रजत के 
श्रनुभव का विपय शुक्ति को मानते हैं, तो नियमबिरुद्ध हो जाता है | 
इसलिए, शाइर जेदान्तियों का यह कहना कि शुक्ति रजत रूप से मासित 
होती है, अ्र्धात्‌ श्रन्य का ग्रन्य रूप से भान होता है, युक्त नहीं है। प्रमाकरमतान॒यारी 
पश्डित शालिकनाथ ने भी प्रकरण-पल्ञचिका के न्यायवीथी नामक चतुर्थ 
प्रकरण में लिखा है-- 
“रत्न ब्रुमों व एवार्थों पर्स संविदि भासते। 
वेद्यः स एवं नान्यद्धि वेदावेधस्वलत्तणम्‌ ॥ 
ड्ट्द्‌ रजतमिस्यत्र रजतन्त्ववभासते । 
तदेव तेन वेद स्थाद्नतु शुक्तिरवेदनाव ॥ 
तेनान्यस्यान्ययाभाव:. प्रतीस्यैव पराइतः । 
अन्यस्मिनू भासमाने दि न परं॑ भासते यतः ॥! 
तात्पय यह है कि जिस शान में जो श्र माघित द्वोता है, यही श्र्थ उस 
ज्ञान फा विपय द्ोता है। अन्य कोई मी पदार्थ उस ज्ञान का विषय नहीं होता । 
“इदम्‌ रजतम?, इस शान में रजत दी मासित होता है, इसलिए इस शान का विधए 
रजत ही हो सकता है, दूसरा नहीं। अर्थात्‌, 'रजतम!, इस ज्ञान का वियय शुक्ति 
नहीं हो सकती। क्योंकि, उसका शान नहीं होता | इसी कारण, श्रन्य का धन्य प्रकार से 
अयभास होना प्रतीति से ही तिरस्कृत हो जाता है; वयोकि दूसरे का भान द्वोने पर दूसरा 
भाछित नहीं होता । 
इसलिए, वेदान्तियों का जो श्रध्यासवाद-पिद्धान्त है, यद्द डिसी प्रकार युक्त 
नहीं दोवा | यही थोड़े में प्रभाकर का विदान्त है । द 
बेदान्तियों का इसके उचर में कना है दि मीमांसक लोग जो यह कहते हैं हि 
भ्रयधार्ष शान द्वोता शी नहीं। 'इदम?, इस प्रत्यक्ष और रजत के स्मरण इम दोनों 
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जञानों से ही रजतार्थों की प्रवृत्ति होती है, श्यथार्थ शान के कारण नहीं, यह 
स्धा श्रयुक्त है। कारण यह है कि किसी भी बुद्धिमान्‌ श्रादमी की प्रवृत्ति दो हो 
चीजों के लिए होती है। एक तो श्रमी४ट वस्तु के लिए, दूसरी समीक्धित वस्तु के 
साधन फे लिए। रजतार्थी फी प्रवृत्ति तमी द्वो सकती है, जब समीहित रजत का 
उसे शान हो। केवल शुक्तिका-खए्ड रजतार्थी को रजत का अनुमव कमी नहीं 
करा सकता और शुक्तिका-खए्ड न तो रजतार्थो को समीह्तित है और न वह 
समीहित रजत का साधन ही है । समीहित के साधन-शान के विभा किसी 
बुद्धिमान्‌ की प्रवृत्ति कमी नहीं हो सकती और पुरःस्थित शुक्ति में ही रजत बुद्धि से 
मनुष्य की प्रवृत्ति देखी जाती है। इसलिए, यद्द सिद्ध होता है कि रजत का शान 
जसे छोता है। यदि यद्द कहें कि रजत के स्मरण से द्वी उसकी प्रवृत्ति दोती है, तो भी 
ठीक नहीं होता | कारण यह है कि स्मरण अनुभव के परतन्त्र होता है। जिस देश में 
अनुभव हुश्रा है, उसी देश में वह प्रवृत्ति का कारण दो सकता है। क्योंकि, स्मरण 
अनुमव का ही श्रनुकारी होता है। इसलिए, शअ्रग्रेस्थित शुक्ति में रजत का श्रनुभव 
नहीं करा सकते | श्रत3, रजत के स्मरण-मात्र से प्रवृत्ति नहीं हो सकती । 

यदि कहें कि पुरोवर्ती शुक्ति और स्मृत रजत के भेद का अज्ञान ही प्रवृत्ति का 
कारण होता है, तो भी युक्त नहीं है। कारण यह है कि किसी चेतन के व्यवहार का 
कारण शान दी होता है, अ्रश्ञान नहीं। लोक में शानप्रयुक्त ब्यवहार ह्वी सर्वत्र 
देखा जाता दे। श्रशन से कोई भी किसी व्यवहार में प्रवृत्त नहीं होता । इसलिए, 
भेद का अशन प्रवृत्ति का फारण हे, यह नहीं कह सकते | तात्पय यह हे कि मीमांसक 
लोगों के मत में, शुक्ति में जो रजत का ब्यवद्दार द्वोता है, वह शअ्रध्यास, श्रर्थात्‌ 
आरोपपूर्वक नहीं है, किन्तु भत्यक्षात्मक और स्मरणात्मक इन दोनों शानों के परस्पर- 
भिन्नत्वेन जो अशान है, श्रथांत्‌ दोनों में जो भेद-शान का श्रभाव है, तत्यूथंक दी 
शुक्ति मे रजत का व्यवहार द्ोता हे, और उसके लिए मनुष्यों की प्रवृत्ति होती है। 
यही मीमांसकों का परम सिद्धान्त है। परन्तु, इनका यह सिद्धान्त किसी प्रकार भी 
युक्त नहीं हो सकता। फारण यह है कि रजतार्थी की जो शुक्ति के विषय में प्रवृत्ति 
होती हे, बह नहीं बनती; क्योंकि शुक्ति रजतार्थो का समीहित नहीं। श्रन्वय-व्यतिरेक से 
रजत ही रजतार्थो का समीहित दे। समीद्धित इष्ट वस्तु का नाम है। इृष्ट वस्तु के 
शान होने पर ही प्रवृत्ति होती है, शौर इष्ट वस्तु के शान के अ्रभाव में प्रवृत्ति नहीं होती । 
यही अन्वय-व्यतिरिक हे। इस अन्वय-व्यतिरेक से समीहद्षित जो रजत है, उसीका 
शान होना प्र्दच्ति का कारण है, यह अवश्य स्वीकार करना होगा। इसलिए, प्रकृत में 
रजत का स्मस्यात्मक जो शान है, वही भीमांसकों को मानना होगा। परनन्‍्ठु, यह 
युक्त नहीं होता | कारण यह है कि ज्ञान श्रौर इच्छा के समानविपयत्व सिद्ध दोने 
पर भी इच्छा और प्रवृत्ति के सम्रानविषयत्व-नियम का मज्ञ हो जायगा। तात्पय॑ यह है 
कि 'जानाति, इच्छति, ततः प्रवर्ततेः, श्रर्थात्‌ पहले शान होता है, बाद में 
इच्छा, तब प्रबृत्ति। श्र्थातू, शान, इच्छा और प्रवृत्ति इन तीनों का, समान 
विषय होना आवश्यक नियम है। श्रर्थात्‌, मिस विषय का शान होगा, उसीकी 
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इच्छा होगी शौर जिसकी इच्छा होगी, उसीमें प्रवृत्ति, यह नियम है। जिसका 
जशञान नहीं होता, उसकी इच्छा भी नहीं होती और जिसकी इच्छा नहीं होती 
उसकी ओर प्रवृत्ति भी नहीं होती | प्रक्त्त में इच्छा का विषय रजत है, वह प्रवृत्ति का 
विषय नहीं है। क्‍योंकि, प्रवृत्ति तो 'इद्म! का अर्थ जो अ्रग्नेस्थित शुक्ति है, उसकी 
शोर होती है | इस अवस्था में, जिसके प्रति प्रवृत्ति होतो है, उसीको शान और 
इच्छा का विषय किसी मी प्रकार मानना ही होगा, नहीं तो शान, इच्छा और प्रवृत्ति का 
जो समानविषयक होना नियम है, वह भंग हो जायगा। और, इृदमर्य जो पुरोवर्तो 
शुक्ति है, वह इच्छा और प्रवृत्ति का विषय तभी हो सकती है, जब उसमें रजत का 
आरोप मार्ने। इदमर्य शुक्ति में इच्छा के विषयौभूत रजत के आरोप के बिना 
शुक्ति की ओर जो प्रवृत्ति होती है, वद्द कमी सिद्ध नहीं हो सकती | यदि मीमांस्क, 
पुरोवर्त्ती वस्तु रजत-मिन्न है, ऐसा ज्ञान न होने के कारण प्रवृत्ति होती है, यह मानते हैं, 
त्तो _उन्हींके मतानुसार पुरोवर्त्ती वस्तु रजत है, ऐसा भी शान नहीं होता | इसलिए, 
उसमें रजतार्थी की प्रवृत्ति किसी प्रकार नहीं हो सकती! श्यलिए, रजतार्थों की 
प्रवृत्ति के लिए पुरोवर्ती शुक्ति में रजत का आरोप अ्रवश्य मानना ही होगा ) इसीलिए, 
अख्यातिबादी मीमांसकों का मत अ्रयुक्त है | 


बौद्धमतालुसार अध्यास का विवेचन 

यहाँ शुन्यवादी माध्यमिकों का कहना है कि रजत का जो भ्रम शुक्ति में द्ोता है, 
उस भ्रम का अआ्आालम्बन शृन्य द्वी है, कोई सत्‌ नहीं। इनके मत का विवेचन प्रथक्‌ 
बौद्धदर्शन में किया गया दे। इनके मत में सकल पदार्थ-मात्र शून्य है, ऐसा 
माना जाता है, इसलिए इनके मत में शुक्ति मी कोई परमार्थ वस्तु नहीं ऐ, 
किन्त शुन्य ह्वी है, इसलिए रजत-अम का आलम्बन अठत्‌ ही है, यह सिद्ध होता है) 
इनका कद्दना है कि “असत्प्रकाशनशक्तिमती” जो वासना दे, वह स्वयं असत्स्वरूप 
होने पर भी सत्‌ के सहृश भासित द्वीती है। यह प्रकाश थ्नादिकाल से ही निरन्तर 
धारा-प्रवाइःरूप से चला झा रहा है। श्रय्त्‌प्रकाशनशक्तिमती जो वासना है, 
बह असत्‌-विज्ञान को भी सत्‌ के सहश श्रकाशित करती है और अपने सद्श असत्‌- 
प्रकाशन-शक्ति को भी प्रकाशित करती है | इनके वासना-विशान में जो 
असत्‌-प्रकाशन-शक्ति है, वह स्वप्न के दृष्टान्त से सिद्ध द्ोती है। जिस प्रकार, स्वप्न में 
असत्‌ पदार्थ का द्वी भान द्वोवा है, उसी प्रकार संसार में असत्‌ पदाय का दी सदा 
भान होता रहता है। इसी असत्‌-प्रकाशन-शक्ति को श्रविद्या श्रौर संबृत्ति भी कहते हैं । 
इसलिए, अश्रसत्‌प्रकाशनशक्तिमती श्रविद्या से द्वी श्रखथ जो यह ग्रश्च है, वह 
सत्‌ के सदश भासित होता है। इसलिए, प्रकृत में भ्रम का आलम्बन जो शुक्ति है, 
वह भी अखत्‌ ही है, यह सिद्ध दो जाता है| परन्तु, बौद्ों का यइ शुन्यवाद-सिद्धान्त भी 
क नहीं होता । कारण यह है कि अ्रखत्‌ किसीका कारण नहीं दोता। और, दूसरी 


यु 
बात यह है कि अस्त को प्राप्त करने की इच्छा से उसमें किसीकी प्रवृत्ति मी 


नहीं होती और प्रकृत में स्ज॒दार्थी की शुक्ति के श्रमिम्त्ध प्रदृत्ति देखी जाती है । 
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यदि यह कहें कि विज्ञान में, वासनादि स्वकारणवश और स्वप्ादि दृष्टान्त से, एक 
प्रकार का विशेष घ॒र्म आरा जाता है, जिससे अ्रसत्‌ शुक्ति आदि भी सत्‌ के ही सहश 
भासित होते हैं, इसलिए रजत-बुद्धि से उसमें प्रवृत्ति अनिवाय है, सो भी युक्त नहीं है । 
कारण यह दे कि इससे शक्‍्य का निरूपण नहीं होता । 
तातय यह कि असत्पकाशनशक्तिमान्‌ जो विज्ञान है, उसौको शक्त माना 
गया है। और, उस विशान से अपनी शक्ति द्वारा प्रकाशित घट आदि वस्तुश्नों को 
शक्य कह्दा जाता है। अर यहाँ यद्द विकल्य होता है कि वह शक्य विज्ञन का 
कार्य है अथवा शाप्य ! जन्‍्य, अर्थात्‌ उत्पन्न होनेवाली वस्तु का नाम कार है। 
जैसे, दश्ड-चक्र आदि कारणों से उत्पन्न होनेवाली घट आदि वस्तुएँ कार्य कही जाती हैं । 
श्रौर, जन्य शान का जो विषय है, उसको शाप्य कहते हैं । प्रकृत में घट श्रादि वस्तुओं को 
कार्य नहीं कह सकते | क्‍योंकि, कार्य तभी दो सकता है, जब उसका कोई उपादान 
कारण हो। और, बौद्दों का श्रमिमत जो विज्ञान है, वह स्वयं शून्य है, वह किसीका 
उपादान नहीं हो सकता । श्सलिए, शक्‍य को कार्य नहीं कह सकते। 
यदि शाप्य कहें, तो भी नहीं बनता । कारण यह्ट हे कि शक्ष्य को काय उनके 

मत में स्वीकार किया गया दै। वह शाप्य हो नहीं सकता। दूसरी बात यह कि घटादि 
शवय को यदि शाप्य मानें, तो उस विद्वान का शापकत्व श्रथ॑तः सिद्ध दो जाता है। भर, 
शापक फा शाप्य के साथ साज्षात्‌ सम्बन्ध होता नहीं। किन्तु, स्वजन्य शान के द्वारा ही 
सम्बन्ध होता दै। जिस प्रकार, शापक जो प्रदीपादि हैं, वे घटादि शन के जनक हैं, यह 
मानना होगा । और, उस विज्ञान से उसन्न घटादिविषयक दूखरा कोई शान विशन से 
भिन्न उपलब्ध नहीं द्ोता | यदि द्वितीय ज्ञान की उपलब्धि मानें, तो द्वितीय शान का शक्य 
जो घठादि अर्थ हैं, उनको कार्य मान नहीं सकते। क्‍योंकि, उसका कारण श्रसत्‌ 
विशान नहीं ट्वो सकता। इसलिए, शाप्य मानना होगा। इस प्रकार, स्वीकृत 
जो द्वितीय शान है, उसका भी घटादि का शापक होना श्रथंतः सिद्ध हो जाता है। 
शापक भी शान का जनक ही होता है; क्‍योंकि श्ञापक का साज्षात्‌ सम्बन्ध शाप्य के 
साथ नहीं होता, किन्द्र वद शान के द्वारा ही द्वोता है, यह पहले ही कद जुके हैं। 
इसलिए, द्वितीय शान से जन्य एक भिन्न तृतीय ज्ञान को स्वीकार करना होगा । और, 
उसका भी पूर्वोक्त रीति से ज्ञापक होने से उससे जन्य चतुर्थ ज्ञान को मानना होगा। 
इस प्रकार, पद्ममादि ज्ञान के मानते रहने से श्रनवस्था-दोप द्वो जाता दै। इसलिए, 
झसत्‌-विशञानवादी बौद्यों का मत भी श्रसत्‌-प्रलाप ही प्रतीत होता है। इस प्रकार, 
वेदान्तियों के मत से चौद्यमत का संक्षेप में निराकरण किया गया। श्रव श्रन्यथा- 
ख्यातिवादी नैयायिकों के मत का संक्षेप में निदर्शन किया जाता है। 


नैयायिकों के मत से अध्यास-निरूपण 
नैयायिकों का यह कदना है कि 'नेदं रजतम?, यह रजत नहीं है, इस प्रकार का 
रजत का जो निपेष द्वोता है, इससे झ्रान्तर विशानाकार रजत की सिद्धि यद्यपि नहीं होती. 
तथापि झसत्रिद्ठित यहादि में बचमान रजत की ऐिद्धि उक्त निषेष से दो बनाती हे। 
श्द्च 
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तासयें यह है कि नैयायिक लोग अ्न्ययाख्यातिबाद को मानते हैं। अन्य वस्तु की 
अन्य रूप से प्रतीति को ही श्रन्यथाख्याति कहते हैं । श्रन्य वस्तु की अ्रन्य रूपए से प्रतीति 
अन्यत्र कहीं सत्ता रहने पर ही हो सकती है। अत्यन्त असत्‌ बस्तु की प्रतीति 
होती ही नहीं; क्योंकि प्रतोति का विषय सत्‌ पदार्थ ही होता है, असत्‌ नहीं। इसलिए, 
असच्निद्ठित रजत की अन्यत्र सत्ता अवश्य सिद्ध हो जाती है, श्रर्थात्‌ अ्रत्यन्त अ्रसत्‌ 
वस्तु का निषेष नहीं द्ोता; परन्तु जो सत्त्‌ वस्तु है, उसीक्ता नियेष होता है। इसी 
अभिप्राय से न्यायकुसमाञ्जलि में उदयनाचार्य ने लिखा है-- 
्यावर्या साववत्तेव भाविकी हि विशेष्यता। 
अमावविरहात्मत्व॑ वरतुन; प्रतियोगिता ॥! 
यहाँ व्यावत्य का अर्थ है प्रतियोगी। जिसका निषेध किया जाता है, पही 
प्रतियोगी है । और, प्रतियोगी बह होता है, जिसमें अभाव रहे। इसका भाव यह है कि 
श्रत्यन्त वुच्छ जो शश-श्ृज्ञ आदि अ्रसत्‌ वसस्‍्त॒ुएँ है, और श्राभास-ग्रतिपन्न शुक्ति में जो 
रजत श्रादि हैं, वे श्रत्यन्त निक्ृष्ट, अर्थात्‌ असत्‌ हैं। सत्‌ वस्तु नहीं है, यह प्रसिद्ध है, 
और तुच्छ वस्तु न किसीका विशेष्य होता दे और न प्रतियोगी, श्रर्थात्‌ 
विशेषण ही द्वोता है। यह छोकाथ है। इसका तात्पय॑ यह है कि सम्बन्ध किसी 
दो पदार्थों का होता है; उनमें एक विशेषण है, जिसको धरतियोगी कहते हैं श्रौर एक 
विशेष्य है, जिसको अनुयोगी कहते हैं। ये दी दोनों सम्बन्धी हैं, जिनका सम्बन्ध होता है । 
प्रतियोगी को विशेषण और अनुयोगी को विशेष्य कहते हैं। 'घट्वद्धुतलम?, श्रर्थात्‌ 
घटयुक्त भूतल, इस प्रयोग में घट विशेषय शौर भूतल विशेष्य और इन दोनों का संयोग- 
सम्बन्ध है। यहाँ घटवत्‌ कइने से भूतल में घट के अभाव की व्यादृत्ति द्ोती है। 
व्यायत््य का विरोधी ब्यावत्तेंक होता है। घटाभाव के निषेध से घट की सत्ता 
छिद्व हो जाती है। घटाभाव के अ्रमाव की प्रतीति घट पद से दी होती है। इसलिए, 
घट घदामाय का अ्रभाव-स्‍्वरूप है, यह सिद्र हो जाता है। यहाँ घटामाव का 
व्यावर्तक ( निषेघक ) घठामाव का अभाव हुआ। व्यावर््य जो घटाभाव दै, 
इसका व्यावर्तक जो घठामाव का श्रमाव है, उठ श्रभाव से युक्त होना दी भूतल में 
विशेष्यता दै। श्रर्यात्‌ , भूतल में घठामाव के श्रमाव का रहना ही भूतल को विशेषता- 
स्वरूप है और पटामाव का जो विरह, अर्थात्‌ श्रमाव है, तत्खरूपत्व ही, श्र्थात्‌ 
तत्त्वध्प ही पारमार्थिक बस्तु प्रतियोगी दोती है। इस स्थिति में, प्रकृत स्पल् में 
ध्यह रजत नहीं है?, इस प्रकार जो निषेध होता हे, इस निपेव का प्रतियोगी जो रजत है, 
उसका पारमार्थिक द्वोना श्रनिवाय शो जाता है। श्र्थात्‌, शुक्ति में रजत के निपेष होने से 
ध्रन्यत्न कह्दी रजत का रहना सिद्ध हो जाता है। इसी प्रकार, बक्ष में जो प्रपश्च का 
आरोप दे, उसका 'नेति-नेतिः इत्यादि प्रपश्लनिषेषक वाक्‍यों से प्रपश्न का जो 
निषेध होठा है, उस निषेध का प्रतियोगी जो प्रपश्ध है, उसका भी की परारमार्थिक 
सत्‌ दोना श्रमिवार्य दो जाता दै। इस स्थिति में, वेदान्तियों फे मद से द्वेदापत्ति- 
दोष शे जाता है। यह अन्यथास्यातिवादी नेयायिकों का मत है | इस मत्त से जगत्‌ का 
मिप्याल्य भी छिद्व नहीं शेता रे | 
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परन्तु, यह ठीक नहीं है। पेदान्तियों का कहना है कि जिस प्रकार श्वसत्‌- 
संसर्ग निषेघ का प्रतियोगी होता है, श्र्थात्‌ श्रसत्‌-संरर्ग का भो निपेष होता है, 
उसी प्रकार असत्‌ रजत का भी निपेष होने में कोई आपत्ति नहीं है। तातय यह है कि 
रूप रस से संयुक्त नहीं है। यहाँ रूप श्र रस के समामाधिकरण के बल से कल्पित 
जो संयोग है, वही निपेव का प्रतियोगी द्ोता है, श्रर्थात्‌ उती कल्पित संयोग का मिषेष 
किया जाता है; फ़्योंकि श्रन्यत्र कहीं सी रूप का संयोग नहीं देखा जाता है। 
इसी प्रकार, प्रकृत में 'नेदं रजतम”, इस निषेध का प्रतियोगी कल्पित रजत के होने में 
कोई आपत्ति नहीं है । 
अब यहाँ दूसरी थ्राशड्ला यह द्ोतो हैं कि “इदं रजतम?, इस प्रकार का जो 
शान होता है, वह शान एक है, अथवा अनेक १ एक तो फह् नहीं सकते; क्योंकि 
वेदान्तियों फे मत में सिद्धान्त में दो शान माने गये हैँ । यह शझागे दिखाया जायगा । 
और, एक शान वहाँ श्रसम्मव भी है । जैसे, शुक्ति में 'इदं रजतम!, इस,प्रकार का 
शान द्वोता है। यहाँ वस्तुतः शुक्ति-रूप जो इृदम्‌ का अंश ऐ, वही चक्षु-इन्द्रिय फे साथ 
सम्बद्ध है, इसलिए चजन्नु-इन्द्रिय के द्वारा वहाँ गया हुआ जो श्रन्तःकरण है, उसी 
श्रन्तःकरण का इृदम्‌ के श्राकार में परिणाम होता है। इसी विषयाकार में परिणत 
जो अ्रन्तःकरण है, उसीको वृत्ति या शान कहते है | रजत इस शान का विपय नहीं छोता। 
कारण यद्द है कि रजत के उस शुक्ति-देश म॑ वस्तुतः नहीं रइने से इन्द्रिय फा सम्पन्ध 
उसके साथ नहीं है। यदि फहें कि इन्द्रिय के सन्निकर्प नहीं रहने पर भी बह शान का 
विषय होता है, सो ठोक नहीं है। कारण यह्द है कि इन्द्रिय से श्रसन्रिकृष्ट वस्तु भी यदि 
ज्ञान का विषय होता है, यह मान लें, तो सम्र-के-सब्र सर्वश टोने लगेंगे। क्योंकि, सकल 
असन्निकृष्ट पदार्थ उनझे ज्ञान फा विषय हो जाता है, इठलिए अ्रसन्निक्ष्ट रजत को 
शान का विषय किसी प्रकार नहीं क६ सकते | 
यदि यहाँ यह श्ल्रा करें कि शुक्ति-देश में चक्षु-इन्द्रिय के सल्निकर्ष होने फे पहले 
रजत का ज्ञान नहीं होता है और चक्षु के सन्निकर्प फे बाद ह्वी रजत का शान होता है, 
इस अन्वय-ष्यतिरेक से रजत का शान चक्षु-इन्द्रिय से जन्‍्य है, ऐसी कल्पना 
की जा सकती है। यद्द भी ठीक नहीं। क्‍योंकि, इदम्‌ श्ंश के शान के विषय होने में 
चक्षु-इन्द्रिय का उपयोग हो जाता हैं। यदि यद्ट कहें कि रजत का जो संस्कार है, उसीसे 
रनत-शान का जम्म होता है, तो यह भी ठीक नहीं हे। कारण यहद्द है कि संस्कार से 
जन्य द्वोने से स्मृति-लक्षण की अ्रतिव्याप्ति हो जाती है। इसलिए, रजत-शान को 
संस्कारजन्य भी नद्वीं कह सकते । 
यदि यह कहें कि इन्द्रिय-दोप दी इसमें फारण है, श्र्थात्‌ इृदम्‌ श्रंश के पत्यक्ष 
अनुभव में शहगत मंजूपा में रहइनेबाले रजत की जो विपयत्वेन प्रतीति होती ऐ, उसमें 
दोप द्वी कारण होता है। यह भी युक्त नहीं हैं। कारण यह है कि दोप-शान का 
स्वतन्त्र कारणत्व नहीं द्ोता। जैसे, देवदच में रइनेवाला ब्यसन धादि जो दोष हैं, 
वे देवदत के द्वारा द्वी देवदत्त से संसर्ग रखनेवाले यशदत्त को दूपित करते हैं। 
संसर्ग नहीं रखनेवाले अन्य मनुष्यों को दूषित नहीं करते | इसी प्रकार, प्रक्षत में 


३०० चद्दशन-रहस्य 


इन्द्रिय-दोष भी इन्द्रिय के द्वारा ही किसी कार्य के प्रति कारण हो सकता है, 
स्व॒ृतन्त्र नहीं। इसलिए, इन्द्रिय से असंसृष्ट रजत के ज्ञान का विषय होने में दोष किसी 
अकार कारण नहीं हो सकता । और, प्रहणात्मक तथा स्मरणात्मक शान के श्रतिरिक्त 
अन्य कोई शान होता भी नहीं। इन्द्रियजन्य ज्ञान को ग्रहण कहते हैं और संस्कारजन्य 
ज्ञान को स्मरण ( इसके श्रतिरिक्त दोपजन्य कोई ज्ञान नहीं है। इदम्‌-अंश का 
जो प्रत्यक्ष होता है, उसमें रजत का किसी प्रकार भी विषयतया प्रवेश नहीं होता। 
इसी कारण, हृदम्‌ अंश और रजत के तादात्म्यविषयक एक विज्ञान किसी प्रकार भी 
सन्नत नहीं होता है ) इसलिए, पूर्वोक्त एक शान नहीं कह सकते । यदि द्वितीय विकल्प 
अनेक शान मानें, तो वह्द भी युक्त नहीं होता | श्रस्यातिवाद की श्रापत्ति दो जाती है, 
श्र्थात्‌ मीमांसकों का मत ही स्वीकाय हो जाता है। 
वेदान्तियों का समाधान इस प्रकार होता है कि पहले पुरोवर्ती शुक्ति-खश्ड में 
दोषकलुषित चक्षु-इन्द्रिय का जो सम्बन्ध होता है, उससे दोष का कारण शुक्ति- 
अंश का ग्रहण नहीं होता है। किन्तु, शृदन्‍्ताकार ही श्रम्त/करण की दृत्ति उत्पन्न 
होती हे और वही वृत्ति इदन्तवावच्छिन्त चेतन्य की श्रमिव्यक्ति का प्रतिबन्धक जो 
आवरण है, उसे दूर कर देती है। ततपश्चात्‌ इदन्ता में, और इृदन्ता का ग्राइक 
जो बृति है, उसमें चैतन्य प्रतिविम्बित होकर उसी रूप में अमिव्यक्त होता है। 
परन्तु, शुक्ति-प्रंश से चैतन्य की श्रमिव्यक्ति नहों होती। कारण यह है कि दोष के 
कारण शुक्ति के अंश से अवच्छिन्न चैतन्य को आबृत करनेवाला जो चैतन्यावरण है, 
उसका भंग नहीं होता। इदम्‌ अंश से युक्त चैतन्य का शुक्तिर्प से जो श्रमवभास है, 
श्र्थात्‌ इृदम्‌ श्रंश शुक्तिरूप से जो श्रमिन्यक्त नहीं दोता है वह, और इसी कारण 
तदाकार बृचिरूप से उस चैतन्य का जो भ्रनवभास है वह, श्रविद्या है। उस श्रविद्या का 
आश्रय इदम्‌ अंश से श्रवब्छिल और इृदमाकार बृत्ति से श्रवच्छिन 
चैतन्य हो दै। उसमें प्रथम, श्र्थात्‌ इदम्‌ अ्रंश से अ्वच्छिन्न चैतन्य का शुक्तिरूप से 
श्रनवमास-रूप जो श्रविया है, उसका आ्राशय इदमंश से अ्रवच्छिन्न चैतन्य है, श्रौर 
तदाकार वृत्तिरूप से चैतन्य का श्रनवमास-रूप जो अ्रविद्या है, उसका इदमाकार 
बृत्तिरूप चैतन्य श्राक्षय है । 
ये दोनों प्रकार की श्रविद्याएँ दोषपश संक्ुमित होती दैं। यहाँ इदम्‌-अंश से 
श्रवच्छिन्न चैतन्य में रहनेवाली जो श्रविद्या है, वह ठंक्षुमित ह्वोकर चाकचिक्य श्रादि 
देखकर रजत फे संस्कार का उद्वोधन करती है, और उसकी सद्दायता से रजत के 
आकार में परिणत भी हो जाती है शौर बृचि से अवब्छिन्न चैतन्य में रइनेवालो जो 
अभ्रविद्या है, यइ रजत का ग्रदण करनेवाली यूच्ति के संस्कार का उद्योधन द्वारा उसकी 
सद्दायता से बृत्तिर्पेण परिणत दो जाती दैे। ये दोनों परिणाम श्रपने-अ्रपने 
झआासपभूत साकि-चैत्य मासित होते हैं। इसीको क्रमशः अर्थाष्यास श्रौर 
शानाभ्याय कहते है | - 
यहाँ यह भी शब्या द्ोती दे कि बिस प्रकार विषय के झाफार में परिण्यठ 
झतन्त:रुरणबृतसि से पिषय का श्रयसास दोता है, उसी प्रदार, उछ मृत्ति का मी 
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अवभास उस दृत्ति के शआ्लाकार में परिणत श्रन्तःकरण के वृत्यन्तर से होगा, 
और पुनः उस बृत्ति के वृत््यन्तर से। इस प्रकार, अ्रनवस्था-दोप हो जाता है। 
यह शह्छा का तात्पय है | 

इसके उत्तर में वेदान्तियों का कइना है कि जिस प्रकार धटादि पदार्थों का 
प्रराशक को प्रदीप है, वह घटादि का जिस प्रकार प्रकाशक होता है, उसी प्रकार, 
अपना मी प्रकाशक होता है। प्रकाशान्तर की श्रपेज्ञा नहीं रखता। प्रदीप स्वयं 
प्रकाशक, श्रर्थात्‌ स्वविषयक भी है। इसी प्रकार, प्रकृत बृत्तिन््थल में भी 
वृत्ति के बृत्यन्तर की अ्रपेज्ञा नहीं होने पर भी स्वविषयक मान लेने में कोई आपत्ति 
नहीं होती, श्रर्थात्‌ वृत्ति ( ज्ञान ) जिस प्रकार विषय का श्रवमासक द्वोती है, उसी प्रकार 
झपना भी श्रवभासक होती है, प्रदीप के सदश । इससे सिद्ध हुआ कि सबृत्ति अरविद्या भी 
साज्तिभास्य है; क्‍योंकि श्रविद्या तो साज्षिमास्य दी है। इससे प्रकृत में यह सिद्ध हुआ 
कि इृदमाकार जो वृत्ति है, बह अ्रन्तःकरण के परिणामस्वरूप हे श्रौर रजताकार 
जो बृत्ति है, वह श्रविद्या की है, श्रर्थात्‌ श्रविया फे परिणामस्वरूप है। ये ही 
दो वृत्तियाँ हैं । ब्ृत्ति को द्वी ज्ञान कइते हैं, इसलिए वेदान्तियों के यहाँ भी दो शान 
रिद्व दो जाते हैं । 

यदि कहें कि शान यहाँ दो ईं, तो 'इदं रजतम! इस स्थल में एक ही 
ज्ञान होता हे और इस प्रकार का वेदान्तियों का जो ब्यवह्ार होता है, वह अनुपपन्न 
हो जाता है। इसका उत्तर यह होता है कि शान के दो होने पर भी फल के एक 
होने से ज्ञान के एक द्वोने फा श्रारोप किया जाता है। इसलिए, एक शान है, इस 
प्रकार का व्यवद्वार किया जाता है। तात्पर्य यह है कि शान तो दृत्तिस्वरूप हे 
और उसका फल बिषय का झ्वभास है और बह अवभास तथा विषय विषय के 
अनुसार ही दोता है। इसलिए, श्रवभास विषय के ही श्रधीन होता है, और यद्ट विधय 
“इृदम रजतम?, इस प्रकृत स्थल में सत्य जो इृदम-अंश है, और अरूत जो रजत है, 
इन दोनों का श्रन्योन्यात्मक, श्र्थात्‌ परस्परात्मक होने के कारण एकत्व-भाव द्वो गया है 
इसी कारण, विषय के अ्वभास-रूप फल ऐसे स्थलों में एक ह्वी निझढ प्रतीत द्ोता हैे। 
इसलिए, फलैक्य का व्यवहार किया नाता है। श्राचार्यो ने भी लिखा है-- 


'शक्तीदुमंशवैतन्यस्थिताविद्या विजुस्मते । 
रागादिदोपसंस्कारसचिवा रज्तात्मना ॥ 
इंदमाकारदश्यन्तचैतन्यस्था. तथाविधा । 
विषत्तते_ तद्रमतशानासासात्मनाप्यसौ ॥ 
सत्यमिथ्यात्मनोरैक्यादेकस्तद्विपयो मनः । 
सदापत्तफलैकस्वाज्यानैक्यमुपचयंते 0! 
इसका भाव पूर्वोक्त ही है। शुक्ति के इृदम-अंश से युक्त चैतन्य में स्थित जो 
अविद्या है, वह रागादि दोप के संस्कार की सहायता से रजत के आकार में परिणत 
दो जाती है। इन दोनों शान का विषय सत्य और मिथ्या के अन्‍्योन्याश्यासमूलक, 
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अर्थात्‌ परस्परात्मरूप होने के कारण एकत्वरूप को प्राप्त ही है, अर्थात्‌ दोनों का 
विषय एक ही है, और विषय के एक दोने से उसके अ्रधीन जो श्रवभास फल है, वह भी 
एक ही है, इस प्रकार का उपचार होता है। इसी श्रमिप्राय से पद्मपादिका नामक - 
शाह्लर भाष्य की दीका में पद्मनाभाचार्य ने लिखा है कि 'सा चेकमेव जश्ञानमेकफलं 
जनयति', अर्थात्‌ बह अविद्या एक दी ग्रवभास-रूप फल को उत्पन्न करती है | 
श्रत यहाँ यह शद्ला होती है कि शुक्ति के प्रदेश में प्रतीयमान जो रजत है, उसको 
वहीं यदि सत्य मान लिया जाय, तब तो 'नेद रजतम? ( यह रजत नहीं है ) यह जो 
निषेष होता है, वह कैसे होगा । क्योंकि, सत्य का तो निषेव होता नहीं | 
इसका उत्तर यह द्वोता है कि यद्यपि शुक्ति-प्रदेश में रक्तत का प्रतिमास होने से 
प्रातिमासिक सत्यत्व है, तथापि व्यावहारिक रुत्यत्व न होने के कारण रोपाधिक में 
उसका निषेध होना युक्त ह्दी है। श्रर्थात्‌, शुक्ति के प्रदेश में हो 'नेदं रजतम? ऐसा, 
निषेध द्ोता है। तात्पर्य यह है कि बद्यपि इस प्रकार के निवेध का प्रतियोगी शुक्ति में 
भासमान रजत नहीं हो सकता । कारण यह है कि श्रविद्या के परिणामभूत जो रजत हैं, 
वह किश्चितुकालपर्यन्त ही स्थायी है, और निषेध तो 'यह कमी रजत नहीं हैं! 
इस प्रकार काल से अवच्छिन्न द्वी प्रतीत द्ोता है, फिर भी व्यावहारिक सत्यत्वविशिष्ट 
जो रजत है, उसका तो वहाँ अभाव ही है । इसलिए, व्यावद्वारिक सत्यत्वविशिष्ट जो 
श्रोपाधिक रजत है, उसका निषेध होने में कोई आ्रापत्ति नहीं है। तीन प्रकार को 
रत्ताओं का विषरण पश्चपादिका-विवरण में किया गया है| 
ब्रह्म की सत्ता पारमार्धिकी है । वह त्रिकालाबाध्य है, श्रर्थात्‌ उसका बाघ तीनों 
काल में भी नहीं होता। आकाशादि प्रपश्य का जो सुत्थ है, वह व्यावद्ारिक है । 
व्यायद्यारिक का तातपय॑ है श्र्थक्रियाकारी, श्रर्थात्‌ जिससे कुछ व्यवद्धार होता ह्दो। 
यह आकाशादि प्रपश्च मायोपाधिक है। अर्थात्‌, माया की उपाधि से ही इस प्रपश्च की 
सचा प्रतीत द्वोती है और अ्रविद्योपाधिक जो रच्च है, यह्दी प्रातिमासिक है। इन तीन 
प्रकार की सछाओं का विवेचन अ्न्यान्य वेदान्त-अन्थों में भी किया गया है । जैसे-- 
“कालम्रये छातृकाले प्रतीतिसमये तथा। 
बाधासावात्‌ पदार्थानों सध्वन्ध्रविष्यमिष्यते ॥ 
तारिवक ब्रह्मणा सर्च व्योमादेव्यावहारिकम । 
शुकत्यादे्‌रर्थजातस्य प्रात्तिमासिकमिष्यत्ते ॥ 
लौकिक्ैन प्रमाणेन यद्धाध्यं लौकिओ्रे विधो । 
तदत्‌ प्रातिमाधिक सर्च बाध्यं सत्येव मातरि ॥ 
चैदिकेन प्रमाणयेन यदूवाघ्यं बेदिके विधौ। 
तदू ब्यावदारिक स्व याध्यं सात्रा सदैध तव्‌ ॥? 


भाव यह है कि पदार्थों की सत्ता तीन प्रकार की होती ईं--कालत्रय में घाध 
न दोने से, शातृकाल में, श्रर्थात्‌ व्यवशर काल में ब्राध न होने से, श्रौर प्रतीति समय में 


बाघ न होने से | 
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ब्रक्ष की सा तसात्विक, श्रर्थात्‌ पारमार्थिक है। श्राकाश श्रादि की सत्ता 
व्यावहारिक है। शुक्ति श्रादि में रजत आ्रादि की जो प्रतीति होती है, वह 
प्रातिमासिक है। 


ब्यवह्ार-काल में ही लौकिक प्रमाण से जिसका बाघ हो और उस समय 
प्रमाता फा घाघ न हो वह प्रतिभासिक रुच्त है। शुक्ति आादि में जो रजत की 
प्तीति होती है, उसका बाघ ग्रत्यक्षादि लौकिक प्रमाण से व्यवद्ार-काल में ही, यह 
रजत नहीं है, इस प्रकार का बाघ हो जाता है। उस समय झपाधिक भी देवदत्त श्रादि 
प्रमाता का बाघ नहीं होता । 


वैदिक काल में वैदिक प्रमाण के द्वारा जिसका बाघ होता है शरर जिस काज्न में 
प्रमाता का भी बाघ द्वो जाता है, वह व्यावहारिक सत्ता है। तात्पय यद्द है कि 
श्राकाशादि प्रपश्न की सत्ता व्यायद्वारिक है; क्‍योंकि व्यवद्ार-काल में उसका बाघ 
नहीं होता | किन्तु 'तत्वमसिः इत्यादि बेदिक वाकयों के द्वारा जब भ्रवण-मननादि से 
सम्पन्न अधिकारी को श्रात्मा का साक्षात्कार हो जाता है, तब शआआकाशादि 
प्रपश्ध का भी बाघ द्वो जाता है। और, उस समय प्रमाता का प्रमातृत्व भी 
प्रतीत नह्ढों होता | इसलिए, प्रमाता मी बाधित हो जाता है। यहाँ अ्रतीति फा श्रभाव ही 
बाघ है, निषेध नहीं । 


इस सन्दर्भ से यद्द सिद्ध होता है कि शुक्ति में रजत की ख्याति और बाघ तबतक 
सिद्ध नहीं होता, जबतक सत्‌-श्रखत्‌ से विलक्षण अनिवंचनीय रजत की उत्पत्ति न मानें । 
ताल्पय॑ यह है कि शुक्ति में रजत की जो प्रतीति होती है, वह असत्‌ नहीं है; क्‍योंकि 
उसकी प्रतीति होती है श्रौर सत्‌ भी नहीं कद्द सकते; क्य्रोंकि उसका प्रत्यक्षादि प्रमाण से 
यह रजत नहीं है, इस प्रकार का भी बाघ होता है और ख्याति और बाघ इन दोनों का 
एकन्र समावेश तभी हो सकता है, जब उसका श्रनिवंचनीयत्व स्वीकार करें। श्रन्यथा 
ख्याति और बाघ दोनों श्रमुपपन्न हो जाता है। इसलिए, श्रनिवंचनीय ख्याति मानना 
आवश्यक द्वो जाता है। सत्‌ श्रौर श्रसत्‌ से जो विलक्षण है, उसीको श्रनिबंचनीय कहते हैं 
और ऐसा श्रनिवंचनीय माया का ही परिणाम हो सकता है) इसलिए, इसका 
मायामय द्ोना भी सिद्ध हो जाता है| 


अनिरवंचनीय की परिभाषा चित्सुखाचार्य ने लिखी है-- 
अत्येके सदसस्वाम्याँ विचारपदवी नयत्‌। 
गाइते तदनिर्वाच्यम्राहुर्वेदान्तवादिनः 0! 
तातय॑ यह है कि जो सच्वेन, श्रसत्वेन और सदु-असद्‌ उमयत्वेन विचार का 
विषय न द्वो, वही अनिवंचनीय कट्दा जाता है। श्रर्थात्‌ू, जो सत्‌ नहीं हैं श्रौर 


श्रसत्‌ भी नहीं हैं। सत्‌-अ्रसत्‌ उमयरूप भी नहीं है, वही श्रनिर्वंचनीय है। श्रनिवंचनीय 
माया का यही स्वरूप वेदान्तियों ने स्वीकार किया है। 
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यही श्रविया में प्रमाण है। इस अशुमव में श्रत्मा के ग्राभिव श्र हम 
व्यास एक जडाध्मिका अ्रवियया-शक्ति श्रग॒भूत दोती दे और पह 2, 
ज्ञान का श्रमावस्वरूप नहीं दे | फिस्तु, शान से मिन्न माब्वस्य २ (द शना्ह 
फुयोंकि यह भावस्थरूप दृश्यमान जगत्‌ का उपादान होता है। याद पा ! 
इसको मार्सें, तो दृश्यमान सावरूप जगत्‌ का उपादाम नहीं हो उकफ 
किप्ीका उपादान नहीं द्वोता है, यह सर्वतस्त्रतिदान्ततिद ३। वह है। वक्त 
सांण्यों का फटटना दे कि 'अ्द्रमश/ इस अनुमव का विषय शानीमाव द्दी फ्र 
मायरूप फोई पदार्थ नहीं दै। और, दृश्यमान जगद्‌ का डपादान के ब्रश 
अथवा परमाणु दी है, श्रशान नहीं। इसलिए, उक्त श्रतुमत न के 
सिद्धि नहीं दो सकती। वेदान्दियों का कददना दै कि यह करे तह शा 
अमाव को ग्रदण करनेवाला एक श्रतुपलब्धि नाम का श्रतिरिक्त दी प्रमर्य है (हा 
घट नहीं हे; इस प्रकार का जायमान जो घटामाव का शान के बह इ्‌ 
प्रमाण का ही जन्य दे शर अनुपलब्धि-प्रमाण से जन्‍्य जो श्रमावे की हा ् 
परोल दी रहता दे। “भूतले घटो नाहितिः, यद ज्ञान परोक्ष दी के पे द््क्ो 
'्रदमश०, इस प्रकार का जो अ्रतुभव है, वह प्रत्यक्ष है, परोक्ष नहीं! खत, पे मै 
अमावस्वस्य नदीं मान सकते। एक बात और है कि असुमान झं 

अभाव का शान माना गया है, परन्तु उनके मत में भी अमाव की 


माना जाता। इसलिए, अदमशः इस प्रत्यज्ञ शान का विवय 
कभी नहीं हो सकता । 


यदि यह कहें कि अहमशः» यह शान भी प्रत्यक्ष नहीं है, पद दे 
के दी पि [)" 
तो यद्द नी युक्त नहीं है | कारण यह है कि यदि परोक्ष मानेंगे, तो श्रतुमान शी (३ 
प्रमाण से ही उसका अहण मानना होगा | और, अ्रतुमान, शब्द, भ्र्धोषि ईनें 
किसीसे भी इसका शान नहीं हो सकता। कारण यह है कि प्रत्यक्षितर | 
्क माने शये हैं, उनके कारण का शान दोने पर ही वे सब शान के कारण झोते ६ 
५ 85% 3९७४ का देतु दे लिज्न का शान, भर्थात्‌ जो शात लिश्ञ है, वश अरवर्तिति 
जनक द्वोता दे। श्रम्म के शान में धूम जो लिख है, बह तभी कारण होता है, मे 
घूम का ज्ञान दो | श्रशत धूम स्वरूपतः रहने पर मी श्रम्मि का अवुमापक नहीं दो हे 
इसी प्रकार, शब्दजन्य बोध में मी शब्द का शान और में अनुपपदमात 
अर्थ का शान कारण दोता दे। श्रज्ञात शब्द भी आप जप नहीं होता। 
इसलिए वधिर फो शाध्दबोष सी.द्ोान'अर्थापत्तिन्यल में मी दिन में नदों खाने पर मी 
देवदत्त की स्थूलता का £ * व ओोषक द्ोता, है। 'अ्रइमर 
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माया और अविधा में भेदामेद का विचार 


इसमें विचार का कारण यह होता हे कि कहीं प्रपश्च को मायामय, कहीं 
अ्रविद्यामय बताया गया हैं, इससे यद्द प्रतीत होता है कि दोनों एक ही पदाय हैं। 
परन्‍तु, शुक्ति में रजत का जो भान है, वह श्रविद्या का ह्वी परिणाम हैं, माया का नहीं । 
यह भी बेदान्तों में वर्णित है। इसलिए, यद्द सन्देह होना स्वाभाविक हैं कि ये दोनों 
परस्पर भिन्न हैं अथवा अभिन्न | पदश्मदशी में माया को शुद्धसत्वप्रधान और अ्रविद्या को 
मलिनसत््प्रधान बताया गया हे और जीव-इईश्वर में भेद भी माया और श्रविद्या के 
उपाधि-भेद से ही बताया गया है। श्रर्थात्‌, मायोपाधि से युक्त चेतन को ईश्वर और 
अविद्योपाधि से युक्त चेतन को जीब कद्दा गया है। यया-- 
'सच्चशुद्ध्यविशुद्धिश्यां मायाउविश् च तेमते | 
मायाविम्दो वशीकृष्य तो स्थास्सवेक्ष ईश्वरः ॥ 
अ्रविद्यावशगस्त्वन्यः तद्वैचित्याद नेकधा १? 


भाव यह है कि रुच्च की विशुद्धि-अविशुद्धि होने के कारण ह्वी माया श्ौर श्रविद्या 
ये दोनों परस्पर भिन्न पदार्थ कददे गये हैं। माया में प्रतिभिम्बित चेतन माया को अपने 
वश में करके ईश्वर कद्दा जाता है और अविद्या के वश में होकर वह जीव कहा जाता है 
और अ्रविद्या के वैचित््य से बह अनेक प्रकार का होता है। इससे माया से भिन्न 
अविया है, यह सिद्ध होता है। और भी, अनेक स्पलों में इस प्रकार के लक्षण 
मिलते हैं-- 
'स्वाध्यमब्यामो दयन्ती कर्त्त॑रिच्छामनुसरन्ती माया तद्विपरीता अविद्या ! *' 
अथांत्‌, अपने आश्रय को भ्रान्त नहीं करती हुई कर्ता की इच्छा का श्रत॒य॒रण 
करनेवाली माया हैं और इसके विपरीत श्रविया। शुक्ति में प्रतीयमान जो रजत है, 
उसका उपादान कारण शअ्रविद्या ही हैं; क्‍योंकि अ्रविद्या का श्राभ्रय जो द्वब्य है, उसको 
आआन्त बना देती है और उसकी इच्छा का श्रनुसरण भी नहीं करती; क्योंकि उसकी इच्छा 
नहीं रहने पर भी उसका परिणाम होता द्वी रहता हे। इन लक्षणों से भी माया श्रौर 
अविदा में भेद प्रतीत होता है; परन्तु यद्द युक्त नहीं है। कारण यह है कि शअ्रनिषंचनीय 
द्ोना, तत््व-प्रतीति का प्रतिबरन्धक होना और विपयंय, थ्रर्थात्‌ विपरीत शान का अ्रवमासक 
होना--ये तीनों लक्षण माया और श्रविद्या में समान रूप से रहते हैं, इसलिए 
माया और अविद्या परमार्थ में एक ही तत्त्व हैं। एक बात और है कि शाअय- 
मब्यामोहयम्ती? इस लक्षण से जो अविया से माया में मेद दिखाया गया है, वर्धा यह 
विकल्प होता है कि श्राश्रय पद से किसका ग्रहण ह--द्रष्टा का श्रथवा कर्ता का ! 
तासय॑ यह है कि माया के परिणामीमूत पदार्थों को जो देखता हैं, वद मायाभ्रय हैं 
श्रथवा माया का जो उत्तादनकर्ठा है, वह सायाश्रय है। श्राय पह्ष, श्र्यात्‌ द्रष्ट, तो कद 
नहों सकते; क्‍योंकि मंत्र या औपधि आ्रादि से जो माया देखता है, वर्शा उसका देखनेवाला 
जो जन-समुदाय है, यदद आन्त द्वो जाता है श्र द्रष्टा को दो माया का श्राश्नय 
मानता है, किन्तु लक्षण में माया को आभय को अभ्नान्त करनेवाली बताया गया हे। 
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यह विरुद्ध हो जाता है। द्वितीय पक्ष, श्र्थात्‌ माया के कर्ता को यदि मायाश्रय मारने, तो मी 
युक्त नहीं होता; क्योंकि भगवान्‌ विष्णु की आाभ्रिता जो माया है, उससे स्वयं विष को 
रामावतार में भ्रम हुआ है, जो लक्षण से वियद्ध होता है। इसलिए, दोनों को एक ही 
मानना युक्त है। अतणव, 'भूवश्वान्ते विश्वमायानिवृत्तिः इत्यादि रवेताश्वतर-श्रुति में भी 
सम्यग्‌ शान से मिवृत्त होनेवाली अ्रविद्या का द्वी माया शब्द से व्यवद्वार किया गया है। 
और भी-- 
'तरत्यविद्यां वितथां छदि यस्मिन्निवेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्मे विद्याप्मने ममः ॥? 
इस स्मृति में श्रविद्या और माया का एकत्वेन व्यवहार स्पष्ट किया गया है 
श्र भाष्य में भी अ्रविद्या माया, श्रविद्यात्मिका मायाशक्ति इत्यादि व्यवद्यार स्पष्ट द्वी है। 
इसलिए, माया और अविद्या मे अभेद ही सिद्ध होता है। 
लोक में और कहीं-कहीं वेदान्त-प्रन्थों में भी जो भेद का वर्णन और व्यवद्दार 
मिलता है, वह केवल ओऔरपाधिक द्वी। किसी-किसी अन्थ में तो श्रावरण-शक्ति और 
विज्ञेप-शक्ति के प्राधान्य से श्रविद्या और माया में भेद का व्यवद्दार किया गया है, 
परन्तु बद मी श्रोपाधिक ही है | यथा-- _ 
“'माया वित्तिपदज्ञानमीशेच्छा वशवत्तिता। 
अविद्याच्छादयत्तव्व॑ स्वातन्ध्यानुविधाषिका ॥7 
तातपय॑ यह है कि श्रशान की शक्ति दो प्रकार की है। एक झावरण-शक्ति और 
दूसरी विज्ञेप-शक्ति | जैसे, शुक्ति में रजत-प्रतिभास-स्थल में झ्रावरण-शक्ति से शुक्ति का 
सत्‌-स्वरूप भी झ्रावृत दो जाता है, और विक्षेप-शक्ति से श्रसत्‌ रजत का भी भान 
होने लगता है। इसी प्रकार, अनादि अशान की जो श्रावरण-शक्ति है, उससे ब्रह्म का 
सत्-स्वरूप भी भ्रावृत द्वो जाता हे और विशेष शक्ति से श्रसत्‌-रूप मे मी जगत्‌ मासित 
होता है। यहाँ श्रावरण-शक्ति के प्राधान्य में श्रविद्या भर विज्षेप-शक्ति के प्राघान्य में 
भाया शब्द का व्यवद्दार क्रिया जाता है। यदद सब व्यवद्धार उपाधि के द्वारा ही होता है, 
इसलिए बह शोपाधिक द्वी है । 
लोक का भाव यहद्द हुआ कि विक्तेप-शक्ति विशिष्ट परमात्मा की इच्छा के वशवर्सी 
जो श्रशान है, वद माया शब्द से व्यवद्धत होता है और श्रावरणशक्तिविशिष्ट एवं 
स्वतन्त्र जो अशान दे, उसका श्रविद्या शब्द से व्यवद्टार किया जाता है। इससे भी 
निष्कर्ष यही निकलता दै कि केवल अवस्था और उपाधि के भेद द्वोने से ही माया औौर 
अ्रविद्या में भेद भासित द्वोता है | वस्तुतः, कोई भेद नहीं ३ । इससे भाया और श्रविद्या 
एक ही वस्तु है, यह सिद्ध हो जाता है। 


अविदा में प्रमाण 
अब यह प्रश्न द्वोता है कि अविया के दोने में क्‍या प्रमाण है ! इसका उत्तर 
यह है कि 'अद्मशः झामन्यश्ञ न जानामि', श्रर्मात्‌ में अ्रज्ञ हैं, अपने छो और 
दूसरे को भी नहीं जानता हूँ | इस प्रकार का प्रत्मक्ष अनुमव जो प्राणियों को दोता है, 
३६ 


३०४ चढ़द शंन-रहस्य 


माया और अविया में भेदाभेद का विचार 


इसमें विचार का कारण यह द्वोता है कि कहीं प्रपश्च को मायामय, कहीं 
श्रविद्यामय बताया गया है, इससे यदद प्रतीत होता है कि दोनों एक ही पदायथे हैं। 
परन्तु, शुक्ति में रजत का जो भान हैं, वह श्रविद्या का द्वो परिणाम है, माया का नहीं। 
यह भी वेदान्तों में वर्णित है। इसलिए, यह सन्देद दोना स्वाभाविक है कि ये दोनों 
परस्पर भिन्न हैं अथवा अभिन्न | पद्मदशी में माया को शुद्धसत््वप्रधान और अविदा को 
मलिनसच्त्प्रधान बताया गया हे और जीव-इईश्वर में भेद भी माया और अ्रविद्या के 
उपाधि-मेद से ही बताया गया है। श्रर्थात्‌, मायोपाषि से युक्त चेतन को ईश्वर और 
अविद्योपाधि से युक्त चेतन को जीव कद्दा गया है | यथा--. 
'सच्वशुद्ध्यविशुद्धिभ्यां माया$विथे च तेमते | 
सायाविम्बों वशीकृत्य तो स्थासत्सवंज्ञ ईश्वरः ॥ 
अ्रविद्यावशगस्स्वन्यः तद्‌वैचिश्या द नेकधा ४ 


भाव यह है कि सत्व की विशुद्धि-अविशुद्धि होने के कारण ही माया श्ौर श्रविया 
ये दोनों परस्पर भिन्न पदार्थ कह्दे गये हैं। माया में प्रतित्रिम्बित चेतन साया को श्रपने 
बश में करके ईश्वर कद्दा जाता है श्रौर अ्रविद्या के वश में होकर वह जीव कहां जाता है 
और श्रविद्या के वैचित्रय से वह अ्रनेक प्रकार का होता है। इससे माया से मित्र 
अविया है, यह सिद्र दोता है। और भी, अनेक स्थलों में इस प्रकार के लक्षय 
मिलते हैं-- 
स्वाश्रपमय्पामो हयन्ती कत्तरिष्छामनुसरन्ती माया तद्विपरीता अविधा 7? *' 
अर्थात्‌, भ्रपने श्राभय को आन्त नहीं करती हुई कर्ता की इच्छा का अनुस्ख्ण 
करनेवाली माया है और इसके विपरीत श्रविद्या। शुक्ति में प्रतीयमान जो रजत ह, 
उसका उपादान कारण श्रविद्या ही हैं; फ्योंकि भ्रविया का श्राभ्य जो द्वव्य है, उसको 
पआ्लान्त बना देती है श्रौर उसकी इच्छा का अनुसरण भी नहीं करती; पर्योकि उसकी इच्छा 
महदीं रहने पर भी उसका परिणाम द्वोता ही रहता है। इन लक्षणों से मी माया और 
अविया में भेद प्रतीत दोता है; परन्तु यह युक्त नहीं है। कारण यहद्द हैं कि श्रनिर्वचनीय 
होना, तत्व-प्रतीति का प्रतियन्‍धक होना और विपर्यय, श्र्धात्‌ विपरीत शान का श्रवमारक 
होना--ये तोनों लक्षण माया ओर अ्रविया में समान रूप से रइते हैं, इसलिए 
माया और अ्रवियया परमार्थ में एक ही तत्व हैं। एक बात और है कि 'शाभय- 
मध्यामोहयन्ती! इस लक्षण से जो श्रविद्या से माया में मेंद दिखाया गया है, वहाँ यह 
विकल्प द्वोता ई कि श्राभ्य पद से किसका ग्रहण ई--द्रष्टा का श्रथवा कर्ता का 
तालये यह दे कि माया के परिणामीमूत पदार्थों को जो देखता ६, बह मायाभ्रय ६ 
आझथया साया का जो उत्पादन कर्चा है, वह मायाथ्रय है। भ्राय पत्ष, श्रर्थात्‌ द्रष्टा, तो कद 
नही सकते; फ्योकि मंत्र या शौपषि श्रादि से जो माया देखता ह, यहाँ उसका देसनैवाला 
जो जन-समुदाय है, यह श्रान्त ह्वो जाता है और द्रष्टा को ही माया का झाप्रय 
मानठा है, किस्हु लक्षण में माया को द्यामय को अन्त करनेवाली बताया गयाद़। 


चेदास्त-द्शत झ्ण्ण 


यह विरुद्ध हो जाता है। द्वितीय पक्ष, श्र्थात्‌ माया के कर्ता को यदि मायाश्रय मानें, तो भी 
युक्त नहीं होता; क्योंकि भगवान्‌ विष्णु की थ्राश्िता जो माया है, उससे स्वयं विष्णु को 
रामावतार में भ्रम हुथ्रा है, जो लक्षण से वियद होता है। इसलिए, दोनों को एक ही 
मानना युक्त हैं। अ्रतएव, भूयश्वान्ते विश्वमायानिवृत्तिःः इत्यादि श्वेताश्वतर-श्रुति में भी 
सम्यगू शान से मिवृत्त होनेवाली श्रविद्या का ही माया शब्द से व्यवद्वार किया गया दै। 
और भी-- 
'तरस्यविद्यां वितथां ह्ृदि यस्मिन्निवेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्मे विद्याप्मने नमः ॥! 
इस स्मृति में श्रविद्या और माया का एकत्वेन व्यवहार स्पष्ट किया गया है 
और माष्प में भी अविया माया, अ्रविद्यात्मिका मायाशक्ति इत्यादि व्यवद्वार स्पष्ट ही है। 
इसलिए, माया और श्रविद्या में अभेद ही सिद होता है। 
लोक में और कह्दी-कहीं वेदान्त-म्रन्थों में भी जो भेद का वर्णन शौर व्यवहार 
मिलता है, वह केवल श्रौपाधिक ६ही। किसी-किसी अन्थ में तो श्रावरण-शक्ति और 
विक्ञेप-शक्ति के प्राधान्य से श्रविद्या और माया में भेद का व्यवद्दार किया गया है, 
परन्तु वह भी श्रौपाधिक ही है । यथा-- _ 
पाया विक्तिपदेशानमीशेच्छा वशवत्तिता । 
श्रविद्याच्दादयत्त्य॑ स्वातन्प्यानुविधाषिका ॥? 
तापपय॑ यद्द है कि भ्रशञान की शक्ति दो प्रकार की है। एक झ्रावरण-शक्ति श्र 
दूसरी विक्तेप-शक्ति | जैसे, शुक्ति में रजत-प्रतिभास-स्थल में श्रावस्ण-शक्ति से शुक्ति का 
सत्‌-स्वरूप भी श्रादृत हो जाता है, और विक्षेप-शक्ति से अ्रसत्‌ रजत का भी भान 
होने लगता है। इसी प्रकार, श्रनादि अशान की जो आरावरण-शक्ति है, उससे ब्रह्म का 
सत्‌-स्व॒रूप भी आयूत हो जाता है श्रौर विशेष शक्ति से श्रसत्‌-रूप मे भी जगत्‌ भासित 
होता है। यहाँ श्रावरण-शक्ति के प्राधान्य में श्रविद्या और विज्षेप-शक्ति के प्राधान्य में 
माया शब्द का व्यवद्वार किया जाता है। यद्द सत्र व्यवद्दार उपाधि के द्वारा ही होता है, 
इसलिए, वह श्रौपाधिक द्वी है । 
कछोक का भाव यह हुआ्ना कि विक्षेप-शक्ति विशिष्ट परमात्मा की इच्छा के वशवर्त्ती 
जो अशान है, वह माया शब्द से व्यबह्वत होता है और श्रावरणशक्तिविशिष्ट एवं 
स्वतन्त्र जो अ्रशान है, उसका शअ्रविद्या शब्द से व्यवद्दर किया जाता है। इससे भी 
निष्कर्ष यही निकलता है कि केवल अवस्था और उपाधि के भेद दोने से ही माया और 
श्रविद्या में भेद भासित होता है। वस्ठ॒ुतः, कोई भेद नहीं हे । इससे माया और श्रविद्या 
एक ही वस्तु है, यह सिद्ध हो जाता है। 


अविद्या में प्रमाण 
अब यह प्रश्न होता है कि अविद्या के होने में क्‍या प्रमाण है ! इसका उत्तर 
यह है कि श्रदमशः मामन्यश्च न जानामि, श्रर्थात्‌ मैं अ्रज्ञ हूँ, अपने को और 
दूसरे को भी नहीं जानता हूँ । इस ग्रकार का अत्यक्ष अनुभव जो प्राणियों को होता है, 
३६ 


३०६ पद्दर्शन-रहस्थ 


वही श्रविद्या में प्रमाण है। इस अनुभव में आ्रात्मा के श्राभशित और बाद्माध्यास्म में 
व्याप्त एक जडात्मिका अ्रविद्या-शक्ति अ्रभुभूत होती हे श्रौर यह अलुभूयमान श्रशान 
ज्ञान का अभावस्वरूप नहीं हे। किन्तु, ज्ञान से मिन्न भावस्वरूप एक अतिरिक्त पदार्थ है; 
क्योंकि यह भावस्वरूप दृश्यमान जगत्‌ का उपादान होता है। यदि श्ञानाभावस्वरूप 
इसको सानें, तो दृश्यमान भावरूप जगत्‌ का उपादान नहीं हो सकता; क्पोकि अ्माव 
किसीका उपादान नहीं होता है; यह सर्वतम्त्रसिद्वान्त्तिद्ध है। यहाँ नैयायिकों और 
सांख्यों का कहना हे कि 'अहमश/' इस झनुभव का विषय ज्ञानाभाष ही है। श्रज्षान- 
भावरूप कोई पदार्थ नहीं है। थ्रौर, दृश्यमान जगत्‌ का उपादान कारण तो प्रकृति 
अथवा परमाणु दी हे, अशान नहीं। इसलिए, उक्त अ्नुमव से मावरूप श्रज्ञान की 
सिदधि नहीं हो सकती। वेदान्दियों का कहना है कि यह युक्त नहीं है। क्‍योंकि 
अमाब को भदरणण करनेवाक्षा एक अ्रनुपलब्धि नाम का श्रतिरिक्त ही प्रमाण है | भूतल में 
घट नहीं है, इस प्रकार का जायमान जो घटाभाव का ज्ञान है, वह अ्रभुपलब्धि- 
प्रमाण का ही जन्य है श्रीर अनुपलब्धि-प्रमाण से जन्य जो अभाव का श्ञान है, वह 
परोक्ष ही रहता दै। “भूतले घटो नास्तिः, यह ज्ञान परोक्ष द्वी हे, प्रत्यक्ष नहीं और 
“अ्रहमश/, इस प्रकार का जो अनुमब है, वह प्रत्यक्ष हे, परोक्ष नहीं। इसलिए, इसको 
अमावस्वरूप नहीं मान सकते। एक बात और है कि अनुमान आआादि प्रमाणों से मी 
अभाव का ज्ञान माना गया है, परन्तु उनके मत में मी अ्रमाव का धत्यक्ष कमी नहीं 
माना जाता। इसलिए, “अदहमशः? इस प्रत्यक्ष शान का विषय शानाभाव 
कभी नहीं हो सकता। 
यदि यह कहें कि “अ्रद्टमशः” यह शान भी प्रत्यक्ष नहीं है, परोक्ष दी कै 
तो यह भी युक्त नहीं है। कारण यद्द है कि यदि परोक्ष मानेंगे, तो श्रनुमान श्रादि किसी 
प्रमाण से ही उसका ग्रहण मानना होगा । और, श्रत॒मान, शब्द, श्र्थापत्ति इन तीनों में 
किसीसे मी इसका ज्ञान नहीं हो सकता। कारण यह है कि प्रत्यक्षेतर जितने 
प्रमाण माने गये हैं, उनके कारण का शान होने पर द्वी वे सब शान के कारण दोते हैं। 
जैसे, अनुमान-प्रमाण का देतु है लिज्ञ का शान, श्र्यात्‌ जो शात लिक्ष है, बद्दी अनुमिति का 
जनक होता है। अ्रम्ि के ज्ञान में धूम जो लिज्ञ हे, बह तभी कारण द्वोता है, जब 
धूम का शान हो । अशाव धूम स्वरूपतः रहने पर भी अम्ि का अनुसापक नहीं दोता। 
इसी प्रकार, शब्दजन्य बोध में भी शब्द का ज्ञान और श्र्थापत्ति-स्थल में अनुपप्थमान 
अर्थ का शान कारण होता दै। श्रज्ञात शब्द भी शाब्दन्नोध का कारण नहीं होता। 
इसलिए वधिर को शाब्दबोध नहीं होता | अ्यापत्ति-स्थल में भी दिन में नहीं खाने पर मी 
देवदत की स्थूलता का शान द्वी रात्रि मोजनरूप त्र्थ का बोधक होता है। 'अहमशः 
इस प्रह्मत स्थल में लिप्न आदि का शान श्रसम्मव द्वी है। इसलिए, किसी प्रकार मी 
इसको परोक्ष प्रतिभास नहीं कद सकते । हैं 
यदि यह कहें कि 'थरइमछः इस स्थल में लिछ श्रादि के शान न द्वोने पर भी 
अमुपलब्धि-प्रमाण से उसका शान उत्तन्न हो जायगा। जैसे, भूतल में धद की 
अनुपलब्धि से घदमाव का शान दोोता है, वैसे द्वी शानामाव की अनुपलन्धि से 
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शानामाद का भी शान हो शायगा । परना, यद्द भी युद्ध नदी ऐता, फारगण यद्द है कि 
जिस घनुझान्पि से शानामाय फा शान करते है, यद यदि श्रशत है, तत्र तो उससे 
क्ानामाय का मदथ दो नदी सडता । क्योकि, प्रशक्ष ने इतर प्रमाण शत द्वोने पर दी 
गोष का जनक द्ोता ऐ। यदि उसको भी शांत मारने, तो यद प्रश्ष उठता है कि उस 
सतुरलम्पि फा शान डिससे हुआ ? यदि उसके शान फे लिए श्रन्य श्रनुपलन्धि फो 
फारण मानें, तो उसफो भो शात द्वोना यादिए। इस प्रकार फा श्रनवस्पा-दोप 
हो जाता हे । ४, पद की घनुपलन्धि का तालप॑ यह दे कि घड फी उपलब्धि का झमाव । 
यदि चनुपलब्धि-प्रमाए मे दी उसका शान मारने, तथ तो उपलब्धि के श्रश्चान से उपलब्धि के 
अझमाय फा शान देता है, यद मानना द्वोगा। इस श्रवस्पा में, उपलब्धि प्रमाण की 
भ्रतुपक्तन्धि मो शान टोने पर दी कारण दोगा । इसलिए, पुनः उसमें श्रन्य अ्रनुपलब्धि को 
कारण मानना होगा थीर दसफ्रे ज्ञान फे लिए पुनः श्रन्य श्रमुपलब्धि की इस प्रकार फो 
पुमा-पुन। मिशाता दोसे से अ्रनयस्था-दोप द्वो जाना स्वाभाविक है। एक श्ठा 
यहाँ और दोती है कि नैयाधिफ श्रादि फे मत में योग्यामुपलब्धि शात श्रयवा 
अशात दोनों प्रकार से सदफारिणी दोती है। इसे प्रकार, मारे मत में भी ज्ञात 
झयवा श्रशात दोनों प्रकार की घमुपलन्पियाँ कारण हो राकती हैँ। तात्यय यह है कि 
मैयायिकों श्रौर बैरेपिकों फे मत में अ्नुपलब्धि को प्रमाण नहीं माना गया है श्र 
भूतल में पट फे श्रमाव फा शान प्रत्यक्षन्प्रमाण से ही माना जाता है। योग्यामुपलब्धि 
फेयल सदकारी-मात्र होती है। यदि यद्दाँ पट द्वोता, तो श्रवश्य उपलब्ध द्ोता, एस 
प्रकार ज्दों कद्दा आ सफे, यहीं योग्यानुपलन्धि ऐ। शौर, बह श्रतुपलन्धि शत द्वो श्रथवा 
श्रश्ञात, दोनों प्रकार से सहकारिणी हैं, इसलिए श्रनवस्पा नहीं होती । इसी प्रकार, 
इमारे मत में श्रमुपलन्धि को प्रमाण मानने पर भी वद्द शात-अश्रशात दोनों ही प्रकार से 
कारण हो सफती है। इसलिए, श्रशात श्रमुपलब्धि का फारण मान लेने पर दूसरी 
अनुपलब्धि की श्रपेज्ञा नहीं होती, अभ्रतः अन्योन्याभय होने की सम्भावना द्वी 
नहीं होती । 
इसका उत्तर यद्ट होता है कि यद्यपि सहकारी शात द्वोने पर ही बोधक द्वोता ऐ, 
यह नियम नित्य नहीं है, तथापि जिसको कारण मानते हैं, उसका तो ज्ञात होना 
आवश्यक दो जाता हे, श्रन्यथा घटाभ्रय भूतल में भी श्रज्ञात घटानुपलब्धि के रहने से 
घटाभाव का शान हो जाना चाहिए। इससे सिद्ध द्वोता हे कि यद्यपि सहकारी का 
शात द्वोना नियम नहीं दे, तथापि कारण को तो शात होकर ही बोध का जनक मानना 
परमावश्यक है। एक बात और भी है कि श्रनुपलब्धि को पष्ठ प्रमाण माननेवालों के 
मत में श्रशात श्रनुपलब्धि को कारण मानने पर भी कोई दोष नहीं होता । कारण 
यह हे कि उस अनुपलब्धि से शानातिरिक्त धटादि के श्रभाव का ही शान कर सकते हैं | 
ज्ञान के श्रमाव का ग्रहण उससे नहीं कर सकते। यह बात शझ्ागे स्पष्ट हो जायगी | 
इस सन्दर्भ से यद्द सिद्द किया गया कि अ्नुपलब्धिप्रमाणवादी के मत में 
“श्रहमश/! इस प्रकार का जो ज्ञानामभाय का अनुमव द्वोता हे, वह परोक्ष नहीं है, किन्तु 
प्रत्यक्ष ही हे। इसके बाद नैयायिकों के, जो श्रत॒ुपलबन्धि को प्रमाण नहीं मानते, और 
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भाष को प्रत्यक्ष ही मानते है शौर 'श्रदमशञ/ इस प्रत्यक्ष अनुभव का विपय शानाभाव है, 
मायरूप अ्जान नहीं, इस प्रकार मानते है, मत का विमर्श किया जाता है| 
अ्रइमश: इस स्थल में जो शानाभाव को श्रत्यक्ष का विषय नैयायिक श्रादि 
मानते है, उनके प्रति यह्द प्रश्न द्वोता है कि श्रद्ममश/ इस प्रत्यक्ष का विपय ज्ञाने- 
सामान्य का श्रभ्नाव है, श्रथवा शानपिशेष का! शान-साम्तान्य का अ्रभाव सो 
कह नहीं सकते; क्योंकि अदहम!, इस प्रकार के शानामाव के धर्मी-हुप से श्रात्मा का 
शान वत्तमान ही है। और, श्रमाव के प्रतियोगी रूप से ज्ञान का भी बोध है ही । इसलिए, 
श्ञान-सामान्य के श्रवश्य विद्यमान रहने से शाम-सामान्य का श्रमाव किसी 
प्रकार भी नहीं कह सकते। यदि यद्द कहेँ कि धर्मो और प्रतियोगी का शान नहीं है, 
सो भी ठोक नहीं। कारण यद्द है कि श्रमाव के ज्ञान में प्रतियोगी का शान और 
अधिकरण का शान कारण द्वोता है, यद नियम सर्वस्िद्वान्तसिद्ध है। भूतल में घट के 
श्रमाव का शान तमी दो सकता हे, जब्र श्रधिकरण, श्रर्थात्‌ भूतल और प्रतियोगी, श्रर्थात्‌ 
घट का ज्ञान हो, श्रन्यथा नहीं। इस स्थिति में धर्मी और प्रतियोगी शान के विना 
श्रभाव का शान नहीं द्योता, यह मान लेने पर “अ्रदमशः इस स्पल में शानामाव 
ज्ञान सामान्यामाव का प्रत्यक्ष किसी प्रकार नहीं हो सकता | इससे यह सिद्ध दो जाता है 
कि भ्रत्यक्ष या श्रन्य किसी प्रमाण के द्वारा शानसामान्यामाव का ग्रहण होना 
अशक्य ही है। अब द्वितीय पक्ष रहा शानविशेषाभाव, बह भी युक्त नहीं द्वो सकता। 
कारण यह हे कि शानविशेष में दो प्रकार फा ज्ञान है, एक स्मृति और दूसरा अनुमव | 
“आ्रहमज्ञ/ इस प्रत्यक्ष का विपय स्मृति का श्रभाव तो कह नहीं सकते | क्योंकि, श्रमाव के 
ज्ञान में प्रतियोगी का स्मरण कारण द्वोता है। इसलिए, स्मरणाभाव के प्रत्यक्ष होने में 
अभाव का प्रतियोगी जो स्मरण है, उसका शान रहना श्रत्यावश्यक हो जाता है | स्मरण के * 
रहने पर स्मरण का श्रमाव दो नहीं सकता | अ्रत3, स्मरणामाव 'अद्दमश/ इस प्रत्यक्ष को 
विषय नहीं हो सकता, यह सिद्ध हो जाता है। यदि कहें कि अनुभव का अभाव उक्त 
प्रत्यज्ष का विषय है, वह भी युक्त नहीं हे । कारण यह हे कि किसी रूप में श्रनुभव तो 
वहाँ श्रवश्य ही रहेगा । 
तात्पर्य यह है कि अईमशः इस प्रकार का ज्ञानामावविषयक जो श्ञासे 

होता है, वह अनुमबस्वरूप ही हे। इसलिए, अनुभव का वहाँ होना अनिवार्य है। 
और अनुभव के रहते अनुमब का श्रमाव रह नहीं सकता | इसलिए, अहमश३/ इस 
प्रत्यज्ष का विषय अनुभव का अ्रभावरूप ज्ञानविशेष का श्रभाव है, यह भी नहीं 
कष्ट सकते । एक बात और है कि आत्मा में घठ के श्रतुभव का श्रमाव ही म्रत्यक्ष का 
बिपय द्वोता है। तब तो “श्रइमशञः इस स्थल में शानसामान्यवाची जो शा घातु है, 
उठका आत्मस्वरूपविशेषविषयक अनुभव अर्थ में प्रयोग तो लक्षण ही से हो 
सकता है, अभिषाबूत्ति से तो ज्ञानसामान्य दी उसका अर्थ दे। आत्मस्वरूपविशेष- 
विषयक श्रनुमव में लक्षण से है शा धातु का प्रयोग करना दोगा। परन्तु लक्षणा 
तमी की जाती है, जब सम्बन्ध और अन्ुपपसि का ज्ञान रदे। जैसे, 'गन्ना में घोष है?, 
- इस याक्यार्थ में गद्काः पद से गज्जा-तीर में लक्षण को जाती दे । यहाँ गज्ञा शब्द से 
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प्रगाई ौर तोर के गाव गधा पा शम्ध्स्ध, ऐसा जान होता ऐी है और शब्दायंता 
प्रयाह में पोप वा रहना धधामय हे, इस धगुरपर्ति मे प्रयाह ५ सम्बन्ध से तोर का लीष 
किया छाता है| इसो प्रफार, धिएमशः इश प्रद्ृत स्थल में शा घातु फा शा धर्ष जो 
शामगाधास्य दे, ध्ोग लघ्य हर्ष मो चात्मस्पस्परियोपविषयक प्रगुमव है, 
इस दोनों में ठमानापिहरण-एर्बन्प है; पयोकि पट का प्रत्यशु रूप मो एक ब्यक्ति हे, 
उसमें शयपापं शनत्य भौर स्पा विशेषसुमयत्य दोमों बतेंगान ६। इसी प्रकार, 
शानसामास्प घौर शानपिशेप में स्याप्य-स्यापक-भाव सम्बन्ध भी है । यहाँ शानत्व व्यापक 
और शानपिरेप धगुमपत्य स्पाप्प धर्म ६। इस प्रकार, सम्बन्ध का शान तो है, 
परन्तु प्रिस प्रकार 'पन्ञार्गा पौषः/, एस स्पल में गग्गा के शययार्थ प्रवाद में पोष का होना 
भाम्मपूप णो भनुपपत्ति है, यु ध्रएमशः/ दस स्थल में नहीं देखो जाती। इसलिए, 
अनुपपत्ति फे धमाष में रादणया नहीं ऐो सफती, चौर लक्षया फ बिना भात्मस्यरूप- 
विशेषविपयिक अलुमदरूप विशेष श्ञान, शा पातु का, हो नहीं रुफता। झत;, 
सत्षणा का श्ाभयण किसो प्रकार फरना दी ऐगा थौर लक्षणा तम्तक नहीं दो सकती, 
जमतक लक्षणा पी बीशभूत अगुपपत्ति न हो । 
यद्दँ लशष्णा के लिए अ्नुपरत्ति इस प्रकार दिखाई जाती है, जैसे 'अ्रदमश४ 
यह नम्‌ जो प्रम्पप है, इसका अर्थ अमाव है। इस नभर्थ श्रमाव से शान के 
सामास्यामाव, अर्थात्‌ शञानसात्र का झमाय तो कद नहीं रुकते; क्योंकि “मैं झज हूँ, 
इस प्रकार का प्रत्यक्ष शान झात््मा फो हो रद्दया है। दूसरी बात यह भी हेकि 
शान आत्मा का घमे है, अतः शानमात्र फा अ्रमाव दो नहीं सकता और 
शानपिशेपरूप जो पिशेष श्रनुमय है, उसको भी वैसा नहीं कह सकते। फारण 
यह है कि शानतामास्याथंक शा धातु फा शानविशेष श्रशुमबरूप श्रर्थ हो नहीं 
सकता, श्रौर शानमात्र का श्रमाय द नहीं। में श्रश हूँ? इस प्रकार का प्रत्यक्ष 
शान उधफों है दो, और “श्रहमशः/ इस वाक्य को निरथ्थक मी नहीं फह 
सकते; फर्योफि किसी उन्मत्त का यह्द प्रलाप नहीं ऐ। फिन्‍्ठ, शानसम्पन्न विद्वान भी 
अपने अशान का अ्रनुमप फरते रहते ६ैं। इस स्थिति में, पश्रद्मशः एस प्रकार का 
जो शान दोता है, उस शान फा विधय क्‍या है १ इसका निर्वेचन नहीं कर सकते। 
इसी अ्रनुपपत्ति से लक्षणा मानकर शा घाठ फा श्र्थ शान-विशेष, श्रर्थात्‌ अ्रतुभव, किया 
जाय, तो युक्त होता है, परन्तु इस प्रकार की अनुपप्ति मानकर लक्षणा स्वीकार करने से 
तो वेदान्तियों का अमिमत माधरूप अनिरव॑चनीय अ्रशान की हो सिद्धि दो जाती दै। तात्यय 
यह है कि लक्षणा फी घीजभूत अनुपपति दिखाने में जो यह कहा यया कि 'अद्दमशः इस 
प्रत्यक्ष का विषय इस प्रकार का शान दे, ऐसा निर्वचन नहीं हो सकता, ऐसा कहकर 
जो अनिरवंचनीयत्व दिखाया गया, यही अनुपपति श्रविद्या है और यही नम्‌ का 
अर्थ है। अभावरूप शर्थ नत््‌ का नहीं हे; क्‍योंकि श्रभाव रूप अर्थ स्वीकार करने में 
पूरवोक्त रीति से अ्नुपपत्ति के अनुसन्धानपूवंक लक्षणा स्वीकार करने में अरति- 
गीरव हो जाता है। ह 
* एक बात झ और दे कि अदइसशए इस प्रकार के अनुभव-काल में अविद्यमान जो 
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शानविशेषरूप श्रमुमव है, उसका स्मरणपूर्वक ही शाता का श्रमुभव होता है और 
शाता वही है, जो विषय के श्राकार में परिणत होता है, अर्थात्‌ विषयाकार 
परिणाम का जो श्राश्रय है, वही शात्ता है श्रौर केवल श्रन्त:करण का परिणाम 
द्दोता भहीं । क्योंकि, श्रल्तःकरण जड़ है, उसका इस प्रकार का परिणाम नहीं हो सकता 
ओर केवल शआ्रात्मा का भी परिणाम नहीं हो सकता; क्‍योंकि वह श्रपरिणामी है। 
एक बात और दहै कि धर्मान्तर से आविर्भाव का नाम परिणाम है और शआ्रात्मा 
निर्भक है। इसोलिए, उसका घर्मान्तर से आधिमावरूप परिणाम नहीं हो सकता। 
किन्तु, जब श्रन्तःकरण मे श्रात्मा के श्रभेद का भ्रम द्वो जाता है, उत समय आत्मा 
और ग्रन्तःकरण में भेद की प्रतीति नहीं होती। जिस अन्तःकरण में श्रात्मा का 
अध्यास दै, उसी श्रन्तःकरण का विषयाकार में परिणाम होता है श्रौर उस 
परिणाम का जो श्राअ्रय है, उसीको श्ञाता कहष्दा जाता है। अध्यास का ही नाम 
अविया है । इसलिए, “अदमज्ञ/ इस प्रत्यक्ष अनुभव से श्रविद्या की सिद्धि हो जाती है। 
इससे अविद्या में प्रस्यक्ष-प्रमाण दे, यह सिंद द्ो जाता दै। अबिया में अ्रतुमान-प्रमाण 
भी दिया जाता है, जिसका निर्देश श्ागे द्रष्टब्य है। 


अविदा में अनुमान-प्रमाण 

विवादास्पद प्रमाण (पक्ष ), स्वप्रागभाव से भिन्न स्वविषयावरण, 
स्वनिवत्य ओर स्वदेश में रहनेवाला जो प्रमाण-पज्ञान से मित्र बस है, 
तत्पूंक होता है (साध्य ), श्रप्रकाशित श्र्थ के प्रकाशक द्ोने के कारण ( हेठ ), 
अन्धकार में प्रथम उच्न्न प्रदीप की प्रमा के सहश ( दृष्ठन्त )। यहाँ इस अनुमान से 
प्रमाण-ज्ञान को वस्त्वन्तरपूर्वक साधन करना ह। श्रर्थात्‌ , प्रमाण-शान के पहले 
प्रमाण-शान से भिन्न एक कोई वस्तु भ्रवश्य हे, यद्ट दिखाना दे और बह वस्तु प्रमाण- 
ज्ञान के ही देश में रहनेवाला दो और स्वनिवत्त्य, श्र्थात्‌ प्रमाण-ज्ञान से मिसकी 
निवृत्ति द्वोती हो और स्वविषयावरण और अपने प्रागभाव से भिन्न हो, इन चार 
विशेषणों से युक्त बस्त्वन्तर श्रविद्या के अतिरिक्त दूसरा नहीं हो सकता | इस अमुमान से 
अबिद्या की सिन्षि द्वोती है। जैसे, यह घट हे, इस प्रमाणन्‍्शान-काल में प्रमाण-शान से 
पहले अ्रविद्या है। वह अविद्या प्रमाण-शान की अपेक्षा भिन्न है और प्रमाण-शान के! 
आश्रय जो आत्महूप देश है, उसमें वत्तमान, होने से स्वदेशगत मी है और प्रमाण- 
शान से उसका नाश दोने से स्वनिवत्त्य भी है और प्रमाण-ज्ान का विषय जो घट है, 
उसका आवरण होने से स्वविषयावरण मी है और वह अपने प्रागमाव से भिन्न भी; 
क्योंकि प्रमाण-शान का जो प्रागमाव है, उससे अविया को भिन्न माना गया है । 

यदि इन विशेषशों से युक्त अविद्या से मिन्न कोई भी वस्तु होती, तो उसीमें 
श्रनुमान चरितार्थ हो जाता, और अ्रविद्या की सिद्धि नहीं दोती। परन्तु, ऐसी कोई मी 
बस्तु अविया से भिन्न नहीं, है, जिससे पूर्वोक्त सब विशेषण साथंक हों। इसलिए, 
श्रविद्या की सिद्धि हो आती दै। साध्य अंश में जो श्रनेक विशेषण दिये यये हैं, उनमें 
एक विशेषण भी यदि कम कर दें, तो अविया से मिन्न वस्तु की विदि हों जाती है। 
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इसलिए, ग़ुदभूत साध्य का निर्देश हिया गया। विस्तार के भय से पदकृत्य 
नहीं दिखाया गया। यहाँ तक श्रविद्या में प्रत्यक्ष और श्रनुमान दोनों प्रमाण 
दिखाये गये हैं । 


अविद्या में शब्द-प्रमाण 


'भूयश्रान्ते विश्वमायानिवृत्तिः इस श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ में विश्वमाया शब्द से 
अविदा का ह्टी निर्देश फिया गया दै। इसका भाव है कि परमात्मा के ध्यान श्रादि 
साधनों से मोक्षकाल में विश्वमाया, श्र्थात्‌ श्रषिद्या की निवृत्ति वो जाती है । 

'तरप्पविचां पितर्धा हद यस्मित्ियेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्मे विद्यास्मने नमः ॥? 

अर्थात्‌, योगी प्यान के द्वारा हृदय में जिस परमात्मा के निवेश कर लेने पर 
विद्या से विरद्ध विस्तृत इस माया को तर जाता है, उस श्रमेय ज्ञानस्वरूप परमात्मा को 
नमस्कार है। 

इस श्रुति से विद्या से विरुद भावरूप श्रविधा की सिद्धि ह्ो जाती है | इसके 
अतिरिक्त भौर भी श्रनेक भुत्तियाँ हैं, जिससे उक्त श्रविद्या की सिद्धि हो जाती दे । विस्तार- 
भय से सबका निर्देश नहीं किया जाता। यहाँ तक प्रत्यक्ष अनुमान और शब्द इन 
तीनों प्रमाणों से श्रविद्या फी पिद्नि दोती है, यह दिखाया गया है। 

इसके बाद अविद्या, माया, प्रकृति इनमें भेद है अथवा अभेद १ अविद्या का 
आश्रय कौन है, इसका भी विचार किया जाता दहै। 

वेदान्त-शासरों के अनुसार प्रकृति, श्रघ्यान, श्रविद्या, माया ये सम एक ही 
पदार्थ हैं। इनमें वास्तविक मेद नद्वीं है। कार्य के वश से भिन्न-भिन्न नामों से व्यवद्वार 
किया जाता है, जैसे अपद्य के उपादान होने से प्रकृति कही जाती है। विद्या के 
विरोधी होने से अ्विद्या या श्रश्ान कद्दा जाता है और अघटन-बग्ना में पटीयसी 
होने से माया कही जाती दै। तात्पय यह है कि जो बात घटने लायक नहीं है, श्रर्यात्‌ 
असम्भव है, उसका भी सम्पादन फर देने में जों समर्थ है, वही माया है। एक ही घस्तु का 

' विभिन्न श्रवस्थाओं में विभिन्न नामों से व्यवद्वार किया जाता है। एक ही त्रिगुणात्मक 
ब्रद्शक्ति, जो सर्व, रज, तम इन तीनों गुणों की साम्यावस्था है, का प्रकृति शब्द से 
व्यवद्ार वेदान्त-शास्त्रों में किया गया है| 

जब.उसमें रजोगुण और चमोगुण तिरोहित रहता है और सच्बगुण प्रधान 
होता दे, तब शुद्धसत््प्रधान दोने से उसे माया कइते हैं और जब्र सत्तगुण तिरोहित 
रइता है श्रौर रजोगुण एवं तमोगुग का आधिक्य दोता है, तब मलिनसच्बप्रधान 
होने से उसका श्रविद्या शब्द से व्यवहार किया जाता है| विद्यारण्यमुनि ने कद्दा है-- 

“पश्चशुद्ध्यविशुद्धिम्याँ मायाइविद्ये च ते मते ॥? 

अर्थात, सखगुण की शुद्धि रहने पर माया श्र रुच्चगुण की अ्रविशुद्धि रहने पर, 
श्रर्थात्‌ मलिनसत्व रहने पर अ्रविद्या कहदी जाती है। किसीका मत है कि श्रावरण- 
शक्ति की प्रधानता होने पर अझ्विया और विक्तेप-शक्ति की प्रधानता में माया शब्द का 
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व्यवहार किया जाता है। वस्तु के स्वरूप को छिपा देना, अर्थात्‌ आ्रावृत फर देना 
आवरण-शक्ति का काम हैं और वर्ठ ऊे स्वरूप को अन्यरूप से दिखाना विश्वेप- 
शक्ति का काम दै। जैसे, शुक्ति में आवरण-शक्ति से शुक्ति का हान नहीं होता और 
विज्ञेप-शक्ति से रजत के रूप से उसका ज्ञान हो जाता है। इस प्रकार, श्रवस्था-मेद से 
ओपाधिक भेद होने पर भी बल्तुतः माया और श्रविद्या एक ही पदार्थ है, यह 
सिद्द द्वोता है। 


अविदधा का आश्रय 
वाचस्पतिमिश्र के भतानुसार अ्विद्या का द्याश्रय जीव और विषय ब्रह्म 
होता हैं। श्रर्थात्‌, ब्रह्मविषयक अ्रविद्या जीव के आश्रित है, यह सिद्ध होता है। 
इनका कद्दना यद्द है कि ब्रह्म को यदि अ्रविद्या का श्राश्रय मानते हैं, तबतो 
ब्रह्म भी श्रश होने लगेगा) इसलिए, जीव को ह्वी श्रविद्या का आश्रय मानना भ्रुक्त 
होता दै। परन्तु, संच्षेपशारीरक और विवरणकार श्रादि के भव से श्रविय्या का 
आश्रय शुद्ध चेतन को ही माना गया है ) उनका कहना है कि जीव तो श्रौपाधिक है| 
श्रविद्या उपाधि लगने के बाद ही जीव संज्ञा होती है। उसके पहले उसका श्राभय 
विशुद्ध ब्रह्म द्वी हो सकता है । इसलिए, संक्षेपशारीरक में लिखा है-- 
“आाश्रयस्वविषयत्वभागिनी. निर्विशेषचितिरिव. केबल्ा । 
पूर्वेसिदृतमसो द्वि पश्चिमो नाश्नयों भवति नापि गोचरः ॥! 
भांव यद्द है कि केबल निर्विशेष बल्च दी अविया का आभ्रय और विषय दोनों हैं; 
क्योंकि पूर्छिद्ध जो श्रविद्या है, उससे पश्चिम, अर्थात्‌ भाद में उसकी उपाधि से होनेवाला 
जीव न अ्रधिया का आश्रय होता है श्रौर न विषय ही होता है | इसलिए, इनके मत में 
अविद्या का श्राश्रय ब्रह्म द्वी दोता दे, यह सिद्ध द्वोता है। 
इसका विशेष विवेचन नन्‍्यायमकरन्द मे किया गया दै। विस्तार के भय से यहाँ 
अधिक नहीं दिया गया। इसी माया का परिणामभूत भौतिक थ्रौर श्रव्याकृत जगत्‌ है। 


अद्देत मत में तत्व ओर सृष्टि-क्रम 

अद्दैत चेदान्तियों के मत में परमार्थ में एक दी इक्‌-रूप पदार्थ दै। इसीफो 
आत्मा या ब्रद्म कहते दें । द्वैत तो ग्रविया से फल्पित दे | इसके अनुवार आत्मा भर 
दृश्य ये दो पदार्थ द्वोते हैं। इनमें दक्‌ तीन प्रकार का द्वोता है--जीव, ईश्वर श्रौर साक्षी । 
कारणीभूत माया-झय उपाधि से विशिष्ठ द्वोने से ईश्वर कद्दा जाता दे। श्रन्तःकरण शरीर 
उसके संस्कार से युक्त अशान उपाधि से विशिष्ट होने से जीब कहा जाता दे। ईश्वर थौर 
जीव तत्‌ उपाधि से शुक्त है श्रौर केवल उसको साक्षी कद्दते ह। प्रत्यक्ष को 
इश्य पदार्थ कद्दते हैं । 

दृश्य मी तीन प्रकार का होता है| थब्याक्ृत, मूर्च श्ौर अमूर्च | अ्रव्याकृत भी 
चार प्रकार का दोता है। (१) अविया, (२) श्रविया के साथ चित्‌ का सम्मस्प। 
(३) झ्रविया में चित्‌ का ग्रामाठ और (४) जीवेशर-विमाग । इनको श्रव्याक्वत कहते हैं। 


देदान्त-दर्शन ३३१४ 


श्रविद्या से उत्पन्न जो शब्द, स्पश, रूप, रस औ्और गन्ध ये पश्चयृक्ष्ममहाभूत हैं, भौर 
अविया से उद्चन्न जो तम है, उनको श्रमूर्त कहते हैं। पद्मीकरण के पहले प्मसूइम- 
मद्माभूतों की मूर्चावस्था नहीं होती। श्रन्धकार भी अमूच दी हे। अमूत्त श्रवस्था में 
जो-जो शब्द श्रादि यूक्ष्मभूत हैं, उन प्रत्येक के सात््विक अंश से एक-एक शानेन्द्रियों की 
उस्पत्ति होती है | 
इन्हीं सूइ्मभूतों को पद्मतन्मात्र मी कहने हैं । शब्दतन्मात्र से श्रोत्र-इन्द्रिय की 
उत्पत्ति होती है। स्पशतन्मान्न से त्वक-इन्द्रिय की और रूपतन्मात्र से चक्चुन 
इन्द्रिय की उत्पत्ति द्ोती दै। रखतम्मात्र से रसना-इन्द्रिय की और गन्पतम्मात्र से 
प्राणेन्द्रिय को उत्पत्ति होतो है। समस्त पद्चतस्मात्रों के साक्ष्विक अंश से मन की 
उत्पत्ति होती है। इसी प्रकार, यूक््मायस्था में वर्समान जो शब्दादि पश्यभूततन्मात्र हैं, 
उनके भ्त्येक राजस अंश से क्रमशः वाक्‌, पाणि, पाद, पास, उपस्थ इन पाँच 
फर्मेन्द्रियों की उत्पत्ति होती है। सष्टिजम का वर्णन विद्यारण्य मुनि ने पश्चदशी! 
इस प्रकार किया है- 
'सस्वाशे: पद्चमिस्तेपां क्रमादिन्द्रियपन्चस्म । 
धाकूपाशिपादप!यूपस्थामिधानानि जज्षिरे 7? 
इसके बाद सूक्ष्म पशञ्ममह्ाभूतों का पश्मोकरण होता है। परस्पर सम्मिश्रण का 
नाम पश्मीकरण है | इसकी परिभाषा विद्यारए्य मुनि ने इस प्रकार की है-- 
'द्वधा विधाय चैकैक चतुर्घा प्रथम पुनः । 
स्वस्वेतरद्वितीयांशैयोजनात्‌ पत्च पञ्च ते॥? 
इसका भाव यह है कि प्रस्थेक युक्ष्पपश्नभूत के दो-दो द्स्सि कर दें। उनमें 
प्रत्येक के एक हिस्से को चार भागों में बॉट दें। उन चार भागों फो अपने से भिन्न 
चार सूद्ष्मभूतों में मिला दें । इस प्रकार, प्रत्येक भूत में श्राघा ग्रेंश श्रपना रहता है 
और आधा अंश में चार का सम्मिश्रण | श्रौर इस प्रकार, पश्चीकरण से मूर्तावस्था सम्पन्न 
दोती दे । इस पद्चमीकरण से ही उगस्त यूमयबल श्रादि प्रष्श् उत्पन्न होते है । ६य अकार, 
अद्गेत वेदान्त के मत से तत्त्व और सृष्टि-क्रम का संक्षेप में बणन किया गया । 


उपसंहार 

इसके पूर्य भूत और भौतिक समस्त प्रपश्च को मूर्त्त, अ्रमू्त और श्रव्याकृत तीन 
रूपों में जो विभक्त किया गया है, वे सब माया के ही परिणाम हैं। माया के साथ 
तथा माया के परिणाम के साथ चेतन का जो सम्बन्ध है, वह्दी बन्ध कहलाता है | 
इसका अनुमव 'मैं अन्न हूँ?, “मैं देही हूँ, इस रूप में होता है | एतन्मूलक ही सुख दुःख का 
अनुभव द्वोता है, अर्थात्‌ देह में जच॒तक श्रइन्ता या ममता का शान रइता है, तमी तक 
सुख-दुःख का अनुभव दोता है। श्रुति भी कट्ठती दै--'न दव वै शरीरस्थ सतः प्रिया- 
प्रिययोरपइतिरस्ति), अ्र्थात्‌ शरीर के साथ सम्बन्ध रहते प्रिय -और श्रप्रिय का 
माश नहीं होता | प्रिय संसर्ग को दी सुख और अ्रप्रिय संसर्ग को ही दुःख कद्दा जाता है| 
यही प्रियाप्रिय का संस्पर्श बन्ध कहा जाता दहे। इसीस छुटकारा पाले का नाम 
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मोक्ष है। प्रिय और अप्रिय का अरसंस्पश, श्र्थात्‌ संस्पर्श न होना ही भोक्ष-शब्द का 
अर्थ है। इस मोक्ष में कुछ अपूर्व वस्तु की प्रामि नहीं होती है। किन्तु, 
अपने मूलरूप से अ्रवस्थान का द्वी नाम मोक्त है। यद्यवि बृद्धावस्था में आत्मा का 
मूलस्वरूप से ही अवस्थान रहता है; क्‍योंकि निर्विकार आत्मा में कदापि किसी प्रकार 
विकार नहीं होता, तथापि वृद्धावस्था में अनादि अ्रविद्या के सम्बन्ध होने से उसका 
शान नहीं द्ोता, इसलिए श्रविद्या का विनाश दी मोक्ष है, यह खिद्ध दोता है। 
लिखा भी है--- 
“भविद्याउस्तमयों मोक्ठः सा घ॒ घब्च उदाहतः 


अर्थात्‌, अधिद्या फा नाश होना ही मोल है और अविदा ही बन्ध कह्दी 
जाती दै। अविद्या का नाश-रूप मोक्ष फेवल विद्या के ही द्वारा होता है| आत्मा के 
साज्चात्कार को ही अद्वेत वेदान्त के मत में विद्या कह्दा जाता है। आत्मा के साक्षात्कार 
हो जाने पर जीवित रहते हुए, भी मुक्त ही है। इसीको जीवन्पुक्त कद्दा जाता है। 
इस अवस्था में द्वेत के भान दोने पर भी कोई हानि नहों दोती। जैसे, नेत्र-दोष से 
दो चन्द्रमा का भाने द्वोने पर मो यह दूखरा चन्द्र कहाँ से श्रा गया, इस प्रकार को 
शह्झा ही नहीं द्वोती; क्योंकि उसको वास्तविक शान है कि चन्द्रमा एक ही द्वोता है। 
यह दिल्व का भान दोष से है, ग्रतएय मिथ्या है | 

इसी प्रकार, जीवन्मुक्तावस्था में संखार का मान होने पर भी कोई द्वानि 
नहीं शेती ) क्योंकि, श्रात्मसाक्षात्कार होने से उसको वास्तविक शान हो गया दे कि यद्द 
सकल द्वैत-प्रपश्च मिथ्या हे। यहो आत्मसाक्षात्कार मोक्ष है। यही थानन्दमय है, 
इससे उत्तम कोई दूसरा आनन्द नहीं है। इसमें किसी प्रफार के दुःख का लेश भी 
नहीं है। इसमें किसी प्रकार के अन्यत्व का भान नहीं होता। अखरड एकर्स 
शननन्‍्दस्वरूप आत्मा ही श्रवशिष्ट रहता है। इसको पाकर कोई भी वस्थु प्राप्त करने 
योग्य नहीं रद जाती। 'ह्नब्ध्धा न पर किश्विल्लब्धव्यमवशिष्पतेः, तदुमक्ष त्यच्षुरद्वन्द 
मुक्तइन्द्रमु॒ुपास्महे?, अर्थात्‌ जिसको प्राप्त कर श्रन्य कोई भी बस्तु प्रात्त करने योग्य 
नहीं रह जाती, बड़ी द्ैत से रहित अह्मतल आनन्दमय है । भद्यमाव ही मोज्ष है। 

संसार में जितने वैधयिक सुख हैं, उनके प्राप्त हो जाने पर भी उससे श्रधिक 
सुख के. लिए आकांज्ञा बनी ही रहती हे | इसलिए, वे सब वैषयिक मुख सातिशय कहे 
जाते हैं। केवल अह्यनन्द का ही सुख नित्य और निरविशय दहै। इसझे ग्राप्त दो 
जाने पर किसी भी वस्तु की अमिलापा नहीं होती | इस मुख के सामने सब्र सुख 
फीका लगने लगता है| इसीको प्राप्ति के लिए बड़े-बढ़े मद्गात्मा तपस्वी निरन्तर तपस्या 
करने में दो लगे रदते हैं । 

आत्मसान्चात्कार का विपय श्रात्मा द्वी दशोता दे! यद्यवि मोजप्रतिवादक 
अतियों में इस शान का विषय अनेकार्थ मासित द्वोता दे, परस्तु उन सब धुति- 
वासयों का तालय॑ परमार्य में एक ही होता है । जैसे, 'शात्मविद्‌र इत्यादि युविन्याक्‍्यो में 
ज्ञान का विषय आत्मा श्रात्म शब्द से ही निर्दिष्ट हुआ है।' “यस्मिन्‌ पर्वायि 


हा 
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भूतास्यात्मैवाभूद्िजानत/ इत्यादि भुतियों में विशान से आ्राव्मस्वरूप की उम्पत्ति बताई 
गई है। यद्द भुत्ति भी वेदन का विषय आत्मा को ही बताती है, बल्कि आत्मैवाभूद 
विजानतः यहाँ एक शब्द से श्रात्मा से इतर के श्ञान का विषय दोने का निषेध मी 
करती है। स्वरूप की सम्पत्ति, शान के अनुरूप ही होती हे। इस थ्रुति के अनुरोध से 
'एकत्वमनुपश्यत/ में दर्शन का विधय जो एकत्व दिखाया गया है, उसे आत्मैकत्व ही 
सममाना चाहिए। #द्वविद्‌ ब्रह्नॉव भवति!, 'अयमात्मा बक्म? इत्यादि श्रुतियों में भी ब्रढ्य 
शब्द से श्रात्मा का ही बोघ द्ोोता है; क्‍योंकि आत्म शब्द और ब्रक्ष शब्द दोनों 
पर्यायवाची ही वेदान्त में व्यवद्धत द्वोते हैं । 'तस्मिन्‌ दृष्ठे परावरे! इस मुण्डक-श्रुति में 
परावर शब्द से आत्मा का दो ग्रहण होता है। इसी प्रकार, प्रायः सब भोक्ष॒प्रतिपादक 
श्रुतियों में वेदन का विषय श्रात्मा को ही बताया गया है। इसलिए, साक्षात्कार का 
विषय श्रात्मा दी सिद्ध होता है । 


यहाँ तक जितना वर्णन किया गया है, सबका निष्कर्ष यही है कि शाह्वर 
वेदान्त के भ्रनुसार परमार्थ में एक ही अद्मतत्व कूटस्थ नित्य पदार्थ है। इसके 
अतिरिक्त जो चराचरात्मम जगत्‌ प्रतीयमान हो रहा है, बद माया का ही 
विलास है, श्रर्थात्‌ अ्रविद्या का ही परिणाम है। जैसे, शुक्ति रजत-रूप से 
भासित होती है श्रौर रज्जु सप॑-रूप से, वैसे श्रह्म मी प्रपश्च-रूप से भासित होता है, 
इसीको अ्रध्यास अ्रथवा विवर्त कद्दते हैं । जिस प्रकार, शुक्ति और रु्जु का शान शो 
जासे पर रजत और सपे का भान बिलकुल द्वी नहीं रहता है, उसी भ्रकार ब्रह्म का 
साक्षात्कार द्वो जाने पर प्रपश्न का भान नहीं रहता । श्ौर, वक्ष ही श्रात्मा है। शाह्षर 
मत में जीवात्मा शौर परमात्मा एक दी पदार्थ हैं। इनमें मेद नहीं है । भेद को जो प्रतीति 
होती, है, बद केवल उपाधिकृत है। और, व्यवहार में ही मेद की प्रतीति होने से 
व्यावह्यरिक ही भेद है | परमार्थ में दोनों एक ही हें । 'ब्र्मविद्‌ ब्रह्मव भवति?, 'अयमात्मा 
ब्रह्म), वत्वमप्ति? इत्यादि श्रनेक भ्रुतियाँ हैं, जिनसे श्रद्वेत्वाद का सिद्धान्त सिद्ध द्वोता है | 
ये भुतियाँ भी इसमें प्रभाण-रूप से विद्यमान हें । 

श्रात्मसाज्ञात्कार कैसे होता है ! इसी शह्ला के समाधान के लिए वेदान्त-शाख्र 
की रचना हुई है। झ्मात्मा के यथार्थ स्वरूप के शान से ही भ्रम की निबृत्ति होने पर 
श्रात्मसक्षात्कार होता है | अविदया के अ्रतिरिक्त संसार भी कोई बरतु नहीं है, इसलिए 
विदा से श्रविद्या के नाश के द्वारा साक्षात्कार होना सिद्ध होता है। यही ब््म- 
साक्षात्कार है| मुक्ति, भोक्ष, कैवल्य, निर्वाण, अ्पवर्ग आदि शब्दों से इसीका श्रपिघान 
किया (जाता है। यही चरम लक्ष्य हे। इस चरम लक्ष्य तक जिज्ञासओं फो पहुँचाने 
में यदि कोई शासन सफल हुआ हे, तो वह वेटान्त-शास्त्र हवीहै । 
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अक्ृताम्यागम-दोप--नहीं किये हुए करों का फल प्राप्त इेना या फल भोगना | 
अजग्डोपाधि--जद्दाँ जाति का वाघ होता है, वह्शँ सामान्य का भेद उपाधि माना 
जाता हैं; जिसका विभाग न हो, ऐसी नित्य उपाधि । 

&02/ ५ --(द्० ४० सं० ५६) 

अधिदुवर्ग--चित्‌ , श्र्थात्‌ श्रात्मा से मिन्न जगत्‌ ( जड-प्रपश्च )। 

झजपामन्पध--ऐसा मन्त्र, जो विना जपे स्वयं श्वासब्प्रश्वास में सश्चारित रहता है, जिशमें 
हंस: या 'सोहं? की भावना की जाती है । 

अतिदेश--सहश वस्तु का बोध करानेवाला वाक्य अ्रतिदेश-बाक्‍्य है (5० ४० सं० १२०)। 

अतिब्याप्ति--अलक्ष्य ( जिसका लक्षण न करते हों ) में लक्षण का जाना । 

अद्षवादी--मो भाग्य, ईश्वर श्रादि श्रदष/ पदार्थ को मानता हो । 

अधिकरण --श्राभय, श्रधिष्ठान ( विचारणीय वस्तु के भाव या भ्रभाव का स्थल )। 

अरध्याप--बर्तु का अ्रन्य रूप से भान होना, जैसे रस्सी का सप-रूप से मासित होना । 

अध्यासवादी--अश्यास को माननेवाला। 

अपभास--मान दवोना, श्रर्थात्‌ किसी वस्तु का अन्य रूप से भासित दोना। 

झनवस्ा-दोप--परस्पर भ्राश्रित होने से एक के विना दूसरे की कहीं निश्चित स्थिति 

न होना । 
झनात्मप्रपश्ध--श्रात्मा से भिन्न जड-जगत्‌ । 
अनारम्भक संयोग--जिस संयोग ऊे दोने से किसो वस्तु का शअश्रारम्म न दो 
(्‌ द्र० परु० सं० श्६२ ) ॥ 
अनादार्यारोप--अ्रधिष्ठान के शानाभाव में दोनेवाला भ्रममूलक श्रारोप (द्र० ४० सं-३०)। 
अनुगत समाधि--चित्त की संस्कारमात्रशेप श्रन्तिम श्रवस्था, जिसे सास्मित समाधि भी 
कहते हूं ( द्व० ० सं० १६६ )। 

अजुप्राहक-किर्सी प्रमाण के स्वीकार करने में सह्टायता करनेवाला प्रमाणान्तर 
(द्व० एृ० सं० २३) । 

झनुफत्ब्धि--जिससे श्रभाव का प्रत्यक्ष होता है, वह प्रमाण-विशेष ( द्र० पृ० सं० २२ )। 

अमुपपत्ति-यह लक्षणा का बीज है। इसका शब्दाय युक्ति-विश्यः द्वोता है 
( द्र० ए० सं० ३०८ )॥। 

अलशुवन्ध--विषय, प्रयोजन, सम्बन्ध और अधिकारी, इन चारों की संज्ञा अ्रनुबन्ध है 

इसीके शान से अन्यों के पढ़ने में प्रवृत्ति देती हे (द्व० पृ० सं० १७६ )। 
अलनुमानाभास--जिस अनुमान में असत्‌ देत हो । 
शबुमिति--परामश या अमुमान से उत्पन्न या सिद्ध होनेवाला शान । 
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अतुयोगी-जिसमें श्रभाव द्वो, या जिसमें सादश्य हो | 
अनुस्तति--ध्रनुमव जन्य संस्कार से होनेवाला स्मरश | 
अनैकान्तिक--चह देतु, जो व्यमिचरित होता है| 
पअन्यथाण्याति--किसी दोप से यस्तु का श्रन्य रूप में मास्ति होना (द्व० प० सं० ४८ ) | 
अन्यधाभाव--दूसरे रूप में बदल जाना, जैसे--दूध से दही | 
अन्यपासिद--दोप गश्रादि से भी उसन्न होनेयाला शान ( द्र० ए० सं० २४ )। 
अत्योग्याध्व!स-प्रन्यि--अ्रध्यस्त रजत थ्ादि में शुक्ति थ्रादि श्रधिष्ठानगत इदन्त्व श्रादि का 
अध्याय (्‌ द्र० पृ० सें० ११० ) ॥ 
अस्योन्याभाव--ओ स्वरूपतः एक दुसरे से मिन्न होता है, जैं छे--घट पट नहीं है | 
झम्योन्याश्रय-दोप--परस्पर श्राश्रित,रहनेवाला दोप ! 
अन्वय-प्यतिरिक--जो किसी वस्तु के द्ोने पर द्वो, वह अ्रन्वय है; श्र जो किसी वस्तु के 
न होने पर न हो, वह ब्यतिरेक है। 
अन्वपस्याप्ति--का रण के रहने पर दी कार्य का होना, श्रम्यथा नहीं, जैसे--जह्ध-भद्दा 
धूम है, वहा-ब्दाँ श्राग है | 
झपकरण--निराकरण करना, हटाना । 
अपसिद्धान्त --सिद्वान्तविरुद्ध | 9 
झअपरिणामी--जिसका परिणाम न होता हो | 
धपाकरण--निराकरण । ग 
अपापरखोछ --पाप के निराफरण के लिए, जो भगवस्स्तुति श्रादि के छछोक पढ़े जाते है । 
प्रपेष्ाद॒द्धि--जिस बुद्रि से द्वित्दादि संख्या की उत्पत्ति होती दै या अनेक में एकत्व-बुद्ि। 
अमिनिवेश-- मरण का भय । यह योगशाज्र के क्लेश का एक अन्ञ दै (द्व० ४० सं० २००)। 
अमभ्युपगम--श्रपना सिद्धान्त न द्ोने पर भी कुछ देर के लिए मान ली जानेबाली बात 
(द्वर ४० सं० १२३ )। के 
अयोगव्यवच्चेद--अ्रयोग, अर्थात्‌ सम्बन्ध के अभाव का ज्यवच्छेद ( व्याबूत्ति ), श्रर्षात्‌ 
आवश्यक सम्बन्ध ! 
अर्थवाद---अत्यधिक प्रशंसा या मिन्दापरक चेदवाक्य | 
अर्थापत्ति--जिसके बिना जो न दो, उससे उसका आज्षेप करना ( द्र० प० सं० २२ )॥ 
अवधात-नियम--यज्ञ में घान से चावल निकालने का नियम, यथा--मूखल के 
अवधात से ही चावल निकालना, नख आदि से नहीं । 
अवयवयसमवेतत्य--अवयथ में समवाय-सम्पन्ध से रइनेवाला धर्म आदि। 
अवस्थापरिणाम--एक अवस्था को छोड़कर अ्वस्थान्तर में परिणत दोना 
(द्र० प्र० सं० १६२ )। 
अवान्तरमहत्व--जिसमें परम महत्व न रहे और जो महत्व का आश्रय हो 
०» पृ० सं० १४१ )। ५ 
किक अमल यश के पतन से एक परमापूर्व ( श्रदृष्ट ) उत्पन्न होता है, 


(के उप होने मे आपने 
जो स्वर्ग का साज्षात्‌ साधन है; परमापूव के उत्तन्न होने में अपू् सहायक | 
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अव्याकृताकाश--दिशा का ही नाम अ्रव्याकृताकाश है, यह प्रलय में भी विकार-रहित 
रहता हे और जो भूताकाश से मिन्न है। 
अव्याप्यवृत्ति--लक्ष्य के एक देश में रहनेवाला गुय आदि | 
अधरकारणवाद--मूल कारण को अ्रसत्‌-रूप मानने का सिद्धान्त | 
अखतवक्काय॑बाद--कायसात्र को असत्‌ मानना । 
असत्रुयातिवाद--शून्यवादी माध्यमिक फे मत में कार्य का कोई सत्‌ रूप नहीं है, शून्य ही 
प्रतिक्षण कायरूप से भासित होता है, यही श्रसत्ख्याति है (द्व० प० सं० ४६) । 
असह्विज्ञानवादी-- विज्ञान को सत्‌ नहीं माननेवाला । 
असमवायिकारण--जों कारण-कार्य में समवाय-सम्बन्ध से रहे और उसके नाश द्वोने से दी 
कार्य का नाश दो, जैसे--पट में दो तम्तुश्नों का संयोग । 
अप्तमवापिरारणासमबेत--असमवा यी कारण भें समव्राय-सम्बन्ध से न रध्नेवाला । 
असमवायिकारणभिन्नसमबेत--अ्रसमवायी कारण से भिन्न में समवाय-ए8स्बत्ध से 
रहनेवाला । 
अस्मवेत--समवाय-सम्बन्ध से न रहनेबाला । 
अस्समपज्ञात समाधि - योग की अ्रन्तिम समाधि, जिसमें ध्येय के श्रतिरिक्त ध्यान का 
भी भान नहीं होता । 
प्रस्मिताबुद्धि--श्रइड्डा स्युक्त बुद्धि ! 
अष्टावधानी--जो श्राठ काम एक बार करता है | 
धात्मयाथारम्यानुभव--श्रात्मा का यथा श्रतुभव । 
झारीैक्यविजश्ञान--सब झात्माशोों को एक समझना । 
आध्यक्षिक--जो प्रत्यक्ष प्रमाण को ही मानता है| 
झान्वीक्षिकी --न्या य-विद्या । 
झामिक्षा- दुग्धनिर्मित यशीय द्रव्यविशेष ( छेना )। 
आम्नाय--वेद; किसी भी सम्प्रदाय का मूल शासत्र | 
झायतन - रहने का स्थान ( गृह श्रादि )) 
झारस्मझ झवयप--जिन श्रवयवों से कार्य का श्रारम्म दोता है | 
आरम्भवाद--फारण अपने से मिन्न कार्य फो उसन्न करता है, इस प्रकार का 
न्यायशार््रीय रिद्वान्त | 
इृुपवाप--( द्र० ध्ृ० सं० २४० ) 
झाश्रयप्रतियोगी-- जिसका श्रमाव होता है, वह प्रतियोगी है श्यौर जिसका प्रतियोगी 
आाभय हो, वह झ्राभयप्रतियोगी दै ( द्व० ए० सं० १७० )। 
आद्वायारोप-भ्रममूलक न होने से इठात्‌ किया जानेवाला श्रारोप (द्र० प्ृ० सं० ३०)। 
इदस्ता--शृदम्‌ ( यद्द ), इस प्रकार का मान । 
इद्न्व्वावर्द्िन्न चैतन्य--इदम्‌ अंश में रदइनेवाला चैतन्य । 
इन्द्रियाथंसब्रिकरप--इन्द्रियों और विषयों का सम्बन्ध । 
इृष्साधनता--इृष्ट के साधन का भाव । 
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इष्टापत्ति---जो अ्रपना अ्रभिप्रेत हे, वही होना ] 
ईश्वरप्रशिधान--कर्म या उसके फल का ईश्वर में समर्पण | 
डच्वरितप्रध्वंस्ती--उच्चरित द्वोते ही नष्ट हो जानेवाला | 
डद्घनन--यज्ञ में वेदी बनाने का एक प्रकार का साधन | 
उपजीव्य--का रण । 
उपधान--यश् में रखने का पिधान | 
उपनय--हेतु का उपसंदहार-वचन | 
उपभिति--साहरश्य से उत्पन्न यथाथ ज्ञान | 
डपराग - एक प्रकार कौ छाया; चन्द्र-सूर्य का ग्रहण । 
उपचन्धिनप्रमाण--जो प्रत्यक्ष उपलब्ध हो । 
उपादानोपादेय-साच--उपादान ( कारण ) उपादेय ( कार्य ) का सम्बन्ध । 
उपाष्युपासना--प्रतीकोपारना; 3“कार, प्रतिमा श्रादि की उपासना । 
एकद्रेशी माध्यमिक -बौद्यों के एक श्राचायबिशेष | 
झौपयारिक पष्टी -'राहोः शिरः श्रादि प्रयोगों में सम्बन्ध के ग्भाव में भी होनेवाली पष्ठी 
विभक्ति । 
ओऔपाधिक--उपाधि से युक्त ! 
काकवालीप-न्याप --संयोग से जो कार्य दो जाता है, फिर मी ऐसा लगता है क्रि श्रमुक के 
कारण यह कार्य हुआ। जैसे--एक कौश्रा उड़तां हुआ एक 
तालवबृक्ष के ऊपर श्राबेठा, ठीक उसके बेठते ह्वी ताल-फल ठपक प९। 
छारणप्रपश्ष- तन्त्र की एक पुस्तक का नाम। 
कारणमात्र विभागजविभाग-- का रणमात्र के विभाग, से उत्पन्न होनेवाला। 
प्रधानकारणवाद--«प्रधान (अ्रचेततन प्रकृति) को ही जगत्‌ का कारण मानने का सिद्धान्त | 
कारणाकारणविभाग--कफारण श्र अ्रका रण दोनों का विभाग। न 
फारणाकारणविभागजविभाग--का रण, भ्रकारण दोनों के /(द० [० सं० १६४) 
विभाग से उद्षन्न द्वोनेवाला | 
काल्नात्ययापविष्ट--हेत्वाभास का एक मेद (द्व० ए० सं० ११६ ) ! 2: 
कृतप्रशाश--किये हुए कर्म का फल नहीं प्राप्त होना । 
कृतद्वान--किये हुए कर्म का फल नहीं प्राप्त द्ोना । 
गन्धासमदेत--गन्ध में समवाय-सम्बन्ध से ने रइनेवाला | ; 
वित्तमूमि--सम्पशात समाधि में चित्त की एक अवस्था का नाम, जो मधुमर्त आदि 
चार भागों में विभक्त है ( द्व० ए० सं० १६६ )। 
वित्तवृत्ति--चित्त की विषयाकार में परिणति | 
वचिदाभास--पश्रविद्या पर पढ़नेवाला चित्‌ का प्रतित्रिम्ब ( द्र० ए० सं० १०८ )। 
जगन्मिध्याव्ववाद--जगत्‌ को मिथ्या मानने का सिद्रान्त ' 
जडप्रप्ध--अचेतन सध्टि। 
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सप्वान्तरास्ए्भक--किसी दूसरे तत््त का आरम्म करनेवाला | 

तादात्याध्यास--तदाकारता का श्रन्य रूप से भान होना । 

प्रिपुदी--ध्यान, ध्येय श्रौर ध्याता, इन तीनों की सम्मिलित संशा। प्रमाण, प्रमेय श्र 
प्रमाता की सम्मिलित संश्ा। 

बब्यारमस्भक कमें--जिस कर्म से द्रव्य का आ्ारम्म होता है | 

दृब्यारस्भक संयोग--जिस संयोग से द्रव्य का श्रारम्भ होता है। 

द्वारतोप---( द्र० पु० स० २३६ ) 

द्वैतप्रतिभासत--द्ेव का मान होना । 

ट्वैतापत्ति - द्ैत नहीं माननेवाले से भी द्वेत का सिद्ध हो जाना । 

दयशुकारम्भक संयोग--जिस संयोग से दृथशुक का श्रारम्म होता हे । 

निष्यासमचेत- नित्य बरठु में समवाय-सम्बन्ध से न रहनेवाला । 

निरुषाधिक अष्यास--अखख्ड ब्रह्म में स्वध्पतः रहनेवाले अहड्भार के श्रध्यास की संश 

( द्र० प्ृ० सं० २६३ )। 

निरूढगौण--( द्र० प० सं० र८१ ) ॥ 

निरोध--चित्त की एक अवस्था ( द्र० पृ० सं० २०१ )। 

निवच्य-निवत्तक भाव--जन्य-जनक भाव आदि सम्बन्धों के समान सम्बन्ध 
विशेष का नाम । 

पत्त-प्रतिपत्त - खण्ड न-मएडन | 

पत्तासिद्धि--अ्रनुमान में पक्ष की दी सिद्धि न होनेवाला दोष । 

पश्चस्कन्ध--रूप, विधान, वेदना, संशा' और उंस्कार इन पाँचों की संशा 

( बौद्ध सिद्धान्त ) 

पश्चावयब--प्रतिशा, देतु, उदाइरण, उपनय और निगमन, ये पाँच न्यायाक्ष । 

पश्माग्विविद्या--छान्दोग्य श्रौर शृहदारण्यक में वर्णित देवयान तथा पितृवान-मार्ग | 

पद्लीकरण--पाँच भूतों का परस्पर सम्मिश्रण | 

परतःज्ञान--प्रमाणान्तर से होनेवाला ज्ञान | 

परत/प्रमाण--प्रमाणान्तर से माना जानेवाला प्रमाण | 

परतश्रामाण्य--प्रमाणान्तर से सिद्ध दोनेवाला | 

परममहस्व--जिससे बड़ा कोई दूसरा न ही । 

परमापूव॑--साक्ष यशानुष्ठान से उत्पन्न एक प्रकार का संस्कार, जो स्वर्गादि का साज्ात्‌ 
साधन है। 

परमन्याय--मुख्य प्रमाण ( द्व० ए० सं० १३३ )। 

परिणासवाद--परिणास को मानने का सिद्धान्त ! 

- परिणामी--जिसका परिणाम (हूपान्तर ) होता है | 

परिणामी उपादानकारण--जो उपादान परिणामशील दो, जेसे--प्रकृति, माया आदि । 

प्रयुंदास--निपेष । हू 

पिवर--पिण्ड भूत घटादि अययवी | 
है $4 
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पिठरपाक--अ्रवयथी में ही पाक होना । 

पिशयान--शरी रान्‍्तर में गमन के लिए, छाम्दोग्योपनिषद्‌ में वर्णित एक मार्ग । 

पीलु--१रमाण़ु । 

पीलुपाक--परमाणु में पाक दोना। 

प्रकृ्ि--ज गत्‌ का मूल कारण | 

प्रकृति-कैवत्य--प्रकृति का मोक्ष | 

प्रतितन्त्रसिद्धान्त--जों समान तन्त्र से सिद्ध दो और दूसरे तन्त्र से अ्स्िद्ध हे (अल्येक 

शास्त्रों का स्वतन्त्र सिद्धान्त ) | 

प्रतिपत्ता--निसे आत्मसाज्षात्कार हो गया दे । 

प्रतिपत्ति-कर्म --उपयुक्त द्रब्य का विनियोग | 

प्रतिषिग्बवाइ--अ्र विद्या या माया में जगत्‌ को चित्‌ का प्रतित्रिम्तर मानना । 

प्रतियोगी--प्रद्द वस्तु जिसका श्रमाव होता है तथा साहश्य भी | 

प्रव्यभ्रिज्ञा--सोध्यम!, वही यह है, इस प्रकार का शान । 

प्रव्यक्तमपनिरोध--वह निरोध, जिसके द्वोने पर परवैराग्य का उदय द्वोकर श्रायु तथा 

भोग का बीज समाप्त द्वो जाता है (द्र० ए० सं० २१४ ) | 

प्रव्याहार--विपयासक्त चित्त को श्रन्तमुख करना । 

प्रध्यंसाभाव--उत्पन्न द्वोकर नष्ट द्ोनेवाला श्रभाव | 

प्रमाण-प्रमेय भाव--यह प्रमाण है, यह प्रमेय है, इस प्रकार का व्यवद्वार । 

प्रमाणब्यक्ति--प्रमाण का ही नामान्तर | 

प्रमातू-प्रमेष भाव--प्रमाता (परमाण करनेवाला) श्र प्रमेय (प्रमाण द्ोनेबाला) का भाव | 

प्रमिति-प्रभाण से सिद्ध यथा ज्ञान | 

प्रमेष--प्रमाण से साध्य | 

प्रयाश--यश का एक विशेष अन्च | 

प्रातिभासिक--भ्रम से भासित दोनेबाला | 

प्राम्नाण्यवाद--प्रमाश्य के विषय में विचार-विमश का सिद्धान्त | 

बाधात्यम्तामाव--बाध का अन्यन्त अमाव ( बाघ न होना )। 

चाध्य-बाघक भाव--यह बाध्य है, यह बाघक हे, इस प्रकार का माव | 

भूतार्थाचुभव--यथार्थ अनुमब । 

भेदसासान्याधिकरण--भेद के साथ एक आश्रय में रहना ! 

भेदाष्यास--भेद का भ्रम | 

महत्तत््त--बुद्धितत्त्व । 

सायोपधिक--जिस में साया उपाधि लगी है ( मायाविशिष्ट ) । 

मूल्भक्ृति--जो किसी से उत्पन्न नहीं है और जिससे समस्त जगत्‌ उत्पन्न है। 

मसुक्षाज्ञान--अ्रधिद्या । 

सूलाघार--योगशास्त्र में अछिर्र, गुदा और लिज्न के बीच का स्थान, नदाँ 
चतुर्दल कमल की मावना की जातो है | 
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याइब्धिक--झ्राक स्मिक । 
रसेखरवादी--पा रद श्रादि के योग से शरीर को श्रजर-अ्रमर बनाना द्वी मिनका ध्येय है, 
वे रसेश्वरवादी हैं । 
रूपदानि-दोष --जाति का बाघक दोप ( द्व० ४० सं० १४५१ )। 
क्िड्गरीर-पञ्ममूत, पश्चशानेन्द्रिय, प्मकर्मेन्द्रिय, मन और प्राण इन १५ तत्तीं को 
लिड्ष या सृद्मशरीर कद्दते हैं । 
लोक्षाशरीर--ईश्वर के श्रवतारिक शरीर का नाम | 
विशानवादी--दौदों की एक संशा ( जो विज्ञान को ही जगत्‌ का कारण मानता है )। 
विज्ञान-सन्तति -विशान की घारा । 
विज्ञानस्कन्ध --बौद्ों फे पद्मस्कन्पों में एफ का नाम | 
विज्ञानावमव--विजश्ञान का श्रवयव । 
विधिप्रध्यववेध--जिसका श्रभावायक न श्रादि शब्दों से उल्लेख न किया जाय। 
पविप्रतिपक्ति- संशय | 
विवत्तवाद -- श्रश्यास ( भ्रम ) का दूसरे रूप में भासित होना । 
विशेषाधिकरण--विशेष का श्राघार । 
यैमापि5--चार प्रकार के वौद्ध दाशंनिकों में एक, जो मूल प्रिगिटिक की विभाषा को 
प्रमाण मानता है | 
दयतिरेक-व्य(ि--कार्य के अधाव में कारण का श्रमाव, जैते--जदाँ श्राग नहीं है, वहाँ 
धूम भी नहीं है। 
व्यत्यप--वैपरीत्य । 
ब्यधिकरण--एक श्रधिफरण ( श्राधार ) में न रहनेवाला ) 
ब्यभिचार--देतु का दोप ) 
स्पष्टिज्निषशरोर--प्रत्येक प्राणी का पृथक पक लिख्लशरीर | 
व्याधात-दोप--बह दोष, जिससे वस्ठु की सत्ता का उठी वस्व॒ के कथन द्वारा विरोध किया 
जाय; श्रपनी जात से अपनी ही बात का विरोध; जैसे--कोई कट्टे कि मेरे 
मैंद मे जीम नहीं है । 
स्थापध्ति--जदद-जई्टाँ घूम है, वह्हाँ-वहाँ श्रप्मि अवश्य है, इस प्रकार के साइचय का नियम |- 
वयाष्यज्ञात्ति--वह जाति, जो अल्प देश में रदे, जैदे--प्राणिमात्र में रहनेवाली ग्राणित्व- 
जाति वी अ्रपेक्ा वे वल मनुष्य में रहनेवाली मनुष्यत्व-जाति |- 
ड्याप्य-इयापक भाव --व्याप्य और व्यापक का सम्बन्ध | 
व्यावश्य--बव्यावृत्ति के योग्य । 
ब्याद्धत्ति--निराकरण । घ 
शताबधानी--अनेक कामों को सावधानी से एक समय करनेवाला ।- पे 
शाखास्लेद--एक यशीय कर्म की संशा | 
शुप्कपाद--व्य धंवाद | 
शुध्यवादी--शूल्य माननेवाले बौद्ध । 
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कवण प्रत्यक्ष-भ्रोन्र-इन्द्रिय से शब्द का ग्रहण | 
श्रौत्र--श्रुति को मुख्य प्रमाण माननेवाला; भ्रुति से सिद्ध वस्तु | 


सखण्डोपाधि--जिससे जाति का बाघ होता है, वह उपाधि है। वह दो प्रकार की है-- 
सखरद और श्रखएड | सखण्ड नित्य और अनित्य दोनों होता है, 
जेसे--शरीरत्व आदि । 


सत्कारणवाद--जगत्‌ के मूलकारण को सत्‌ मानने का सिद्धान्त | 

सत्कायबादु--कार्यमसात्र को सत्‌ मानले का सिद्धान्त | 

सत्यवातिवाद--समस्त भ्रमस्थलों में सलदार्थ का दी आमास मामने का सिद्धान्त, 
( द्र० पृ० सं० ५८ )। 

संस्मतिपक्त--एक हेत्वामास ( जिस हेतु का प्रतिपक्ष देतु वत्तमान दो), 

(द्र० प्ृ० सं० १२५) । 

सत्यमिद्यास्यावभापसत--विवत्त ( अध्यास ) का पर्याय ( द० ४० छं० १६२ ) । 

सत्ताजाति--द्रव्य, गुण और कम इन तीनों में रहनेवाले सामान्य धर्म का नाम ) 

सर्वसक्षी--जिसकी सत्ता वर्तमान है, जैसे--उत्तिका आदि पदार्थ । 

सप्रतियोगि5--जिसका कोई प्रतियोगी हो । 

सप्रवाप-एम्बन्ध--गुण और ग॒ुणी; फ्रिया और क्रियादान; जाति और ज्यक्ति के बीच 

होनेवाला सम्बन्ध । 
समपेत--जे समवाय-सम्बन्ध से कहीं रहता हो या जिसमें दूछरा कोई धर्म समबाय- 
सम्प्न्ध से रहता दो । 

समदायान्तर--अन्य समवाय | 

समवाधिकारण--उपादान-कारण का नाम, जो काय के साथ रह्दता है, जेंसे--म्गतिका 
घट के और सतत बख््र के साथ | 

समवायिकारणासमवेत--समपायी कारण मे समवाय-एम्बन्ध सेन रहनेबाला ॥ 

समानाधिझछरण --एक अधिकरण में रहनेवाला। 

सर्वेतन्त्रप्तिद्धान्त--जो सबमान्य है; किसी शास्त्र से विरुद्ध नहीं। 

सांझाद्ध्पाप्य--जो परप्पर्या व्याप्प न द्ोकर साक्षात्‌ ज्याप्य हो | 

साह्िदैतन्य--द्रश चेतन्य | 

साकहिमास्य--उाक्षी ( चैतन्य ) से भासित दोने योग्य | 

साक्षी--चेतन्य । 

साध्य-साथक भाव--साध्य और साधक का सम्बन्ध । 

साध्य-साधन माव--साध्य और साधन ( हेतु ) का सम्बन्ध | 

साध्यामाववद्वृत्ति--साध्य के श्रमाव में रइनेवाला । 

सामामाधिकरणय--एक श्रधिकरण में रहनेवाले का माव ( धरम )। 

साम्तान्यनिवन्धन--सामान्य सामकर दोनेवाला । 

साम्रास्यविशेष समवाय-नैयापिकी का पदार्थ-विचार ( द्व०-न्याय-दर्शन*-प्रकरण ) । 


प्रारिभाषिकशब्द-विवर शिका डरे 


सास्मित समाधि--जिस समाधि में जीव और ईश्वर-स्वरूप का जड से भिन्न श्रात्माकार- 
रूप साज्षात्कार द्वोता है, वह्दी सास्मित समाधि है। उस समय 'अस्मिः 
इसीका मान होता है, इसलिए वह सास्मित है । 
सौत्रान्तिक--मूल भिपिटक-सूत्र को प्रमाण माननेवाला बौद सम्प्रदाय । 
संघातवाद--का रण अपने से मिन्न कार्य को उत्पन्न करता है, इस प्रकार का सिद्धान्त । 
संयोग-पम्पन्ध--दो संयुक्त वस्तुश्नों का सम्बन्ध | 
संसर्गप्रतियोगी--सम्बन्ध का प्रतियोगी ( जिसका सम्बन्ध हो ) | 
संधार-दशा -व्यवहार-द्शा । 
स्कन्ध--दौद्वों के पश्च स्कन्ध--रूप, वेदना, संशा, संस्कार श्रौर विशान । 
स्थूलारन्धती-न्‍्याय--स्थूल पदार्थो के ज्ञान के द्वारा ही धृढ्ष्म पदार्थ का शान कराया 
जाना, जेसे--यूह्ष्म श्ररन्‍्धती (तारा ) के ज्ञान कराने के लिए 
पहले स्थूल बसिष्ठ (तारा) को ही दिखाया जाता है। स्थूल के द्वारा 
सूक्म का शान कराना न्याय का भाव है। 
स्वतप्रमाण --जिसमें प्रमाणान्तर की श्रपेज्ञा न हो। 
स्वभाववादी--सृष्टि में स्वभाव फो ही कारण माननेबाला । 
स्वारसिक--यथार्थ यौगिक । 
शात॒शेप साव--शाता और शेय का सम्बन्ध । 
ज्ानसन्तान--शान की सन्तति ( घारा ) | 
श्ञानाध्याप--मिथ्याभूत शान का श्रात्मा में श्रध्यास ( द्र० ए० सं० २६२ ) | 
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